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@ هرگونه استفاده از مطالب و تصویرهای کیان منوط به دریافت اجازه کتبی است. 


اشاره 
آیت الله دکتر مهدی حائری یزدی, فیلسوف فقیه و منطق‌دان 
معاصر فرزند حضر ت آيت الله العظمی حاج شيخ عیدالکریم 
حائری یزدی (بنیانگذار حوزه dale‏ قم) هستند.ایشان علوم 
عقلی را نزد استادانی چون سید احمد خوانساری (هدايةٌ اثیریه)» 
امام خمینی (تمام ES‏ منظومه و تمام HES‏ اسفار)» میرزا 
مهدی اشتیانی (شفا) و... و علوم نقلی را نزد استادانی چون 
آیت‌الله بر و جردی, آیت‌الله حجت کو هکمره‌ای وآیت‌الله سید 
محمد تقی خوانساری آموختند و پس از دریافت do ys‏ اجتهاد 
از سوی آیت الله بروجردی به عنوان نمایند؛ُ ایشان به آمریکا 
رفتند و د رآنجا به تحصیل فلسقة غرب پراختند. دورة لیسانبس 
را در جرج تاون, فوق لیسانس را در هاروارد و دورة دکتری را 
ابتدا در میشیگان و سپس در تورنتو ادامه دادند که این دوره ٩‏ 
سال به‌طول انجامید و موفق به‌اخذ درجه‌دکتری در فلسفه تحلیلی 
شدند.ایشان در دانشگاهها و موسسات علمی مختلف به تدریس 
پرداخته‌اند که برخی از انها عبارتند از: ١‏ تدریس الهیات؛ 
فلسفه» دراية الحدیث و شرح اصول کافی در دانشگاه تهران از 
سال ۱۳۲۲ به بعد. ۲-تدری سکفایه, اسفار و اشارات در مدرسه 


۳ 
احکام معاملاتی امضایی هستند. یعنی شارع 
تابع عرف عقلاست. نه عرف عقلا تابع شارع. 


< 


سپهسالار قدیم. ۳ تدریس در مرکز تحقیقات ادیان جهانی 
دانشگاه هاروارد (۱۹۶۴-۵). ۴-تدریس فلسفه و فقه اسلامی در 
دانشگاه میشیگان در خلال سالهای (۱۹۷۱-۲). ۵ تدریس ‏ 
قلسفه اسلامی و ادییات فارسی در موسسه مطالعات اسلامی 
دانشگاه مک‌گیل. ۶- تدریس ادبیات فارسی (تاریخ بیهقی) در 
مقطع فوق لیسانس دانشگاه تورنتوز ۱۹۷۴-۵). ۷ تدریس در 
موسسه تحقیقات فلسفه قرون وسطی دانشگاه تورنتو. ۸ تدریس 
در دانشگاه جرج تاون په مدت دو سال به عنوان پروفسور فلسفه 
اخلاق (۱۹۷۹-۸۰). ٩‏ تدریس فلسفه در دانشگاه ییل, 
دانشگاه دولتی نبویورک. ۰ تدریس در دانشگاه آکسفورد 
انگلستان. ۱۱- تدریس قلسفه اشراق در مونترال یونیورسیتی 
کانادا. ۱۲- تدریس فلسفه تحلیلی در انجمن حکمت. ۱ 

برخی ا زکتابهای منتشر شده ایشان عبارتند از: pled‏ کلی 
(فلسفةٌ مابعدالطبیعه) ۲کاوشهای عقل نظری (صبادی فلسفةً 
تطبیقی) ۳ هرم هستی (تز هستی‌شناختی و زیرساخت اندیشۀ 
فلسفی ایشان) ۴-آگاهی و گواهی (ترجمه و شرح انتقادی تصور 
و تسصدیق صدرا) ۵ The Principels of Epistemology in‏ 
Islamic Philosophy, Knowledge by Presence‏ (اصسول 
معرفت‌شناسی اسلامی علم حضوری) ۶- کاوشهای عقل عملی 
(فلسفۂ اخلاق) ۷ تقریرات اصول آیت‌الله بروجردی ۸ حکمت 
و حکومت (فلسفه سیاسی) و ٩-متافیزیک‏ (مجموعه مقالات). 

در بحث راجع به‌مناسبات «فقه و جهان مدرن», حضر تآیت‌الله 
مهدی حاثری یزدی به چند سؤال کیان پاسخ کتبی دادند. ذکر این 
کته لازم است که آخرین سوّال و طیعا پاسخ ایشان به اقتراح شمارة 
۵ مجله (دین» مدارا و خشونت) مربوط می‌شود. ایشان جواب این 
سوال را نیز همراء با پاسخ به پرسشهای دیگر ارسال داشتند. 


۵ کمال علم فقه چیست و به چه معناست؟ 

۵ اولا Lb‏ پیش از هرچیز Ole‏ کون و فساد و حرکت تکاملی 
فرق قائل شد. در کون و فساد و یا در انقلاب تمام ذات ماده و 
ضورت را اصلا نیازی.به عامل مشترک نیست» ولی در حرکت 
استکمالی اگر ماده مشترکه بین سابق و لاحق نباشد آن دیگر 
خرکت تیست» بلکه کون و فساد است. پس باید در حرکت چه 
استکمالی باشد یا نه» قوه و فعل فرض نمود تا شیم متحرک بتواند 
از قوه درآمده و به فعل برسد. در Lane‏ حرکت سخن بسیار است. 
بر همین اساس کمال هرچه باشد. اگر بخواهد در یک جسم 
جرهری و در خود آن جوهر Gly‏ گرد این حرکت همان حرکتی 
است که صدرالمتالهین مدعی اثبات OF‏ می‌باشد و نامش حرکت 
جوهری است. و این کمال» کمال اول است که برای هر موجود 
جسمانی طبیعتاًفراهم است. کمال فقه اگر بدین معنی از کمال 
فرض شود این کمال مساوی با اصل وجود فقه است؛ که در 
اصطلاح غربیان «انتولوجی» گویند. پس اگر کسی مقصودش از 
کمال فقه کمال اول است» این سخن ضروری است. زیراکسی را 
اصل دین را انکار جوید. 

و اگر مقصود از LS‏ کمالات asl‏ است که زیاده و نقصان 
نها در جوهر فقه تأثیر ملموس و آشکاری در احکام شرعیه دارد. 
البته این سخن صحیح است. اما این احکام که به احکام عناوین 
ثانیه معروفند و البته به شرایط و مشخصه‌هایی وابسته‌اند که برای 
آحاد مکلفین احیاناً دست می دهد. بدین جهت این احکام قابلیت 
قانونمندی را ندارند که بتوانند برای هميشه جاودانه باشند. 
بنابراین با از Ole‏ رفتن این عناوین ثاتوی» احکام انویه هم از بین 
می‌روند و جای خود را به احکام اولیه خواهند بخشید. اينها در 
احکام gale‏ است. اما در معاملات به معنی اعم چون همه 
امسضایی می‌باشند و شریعت در انها تقش تاسیسی ندارد. 
بدین‌جهت اگر این احکام بخواهند شرعی باشند. BL‏ اول از 
سوی عقلا محرز گردند. سپس به امضای شرع موشح گردد. 

پس فقه مانند هر پدیده طبیعی دیگر تقسیم می‌شود به کمال 
ثانوی که افزودگی‌های آن شئ است. کمالات ثانویه یا اکتسابی 
" است و یا اختیاری و طبیعی. صرر و حرج از عناوین انویه است 
و اگر این رخدادها برای هر مکلفی اتفاق abl‏ حکم ردیف اول را 
به‌همان انداز؛ برخورد تحت‌الشعاع خود قرار داده و موقتا بهحال 
تعطیل می‌آورد تا موانع اولیه رفع گردد. همین‌که pe‏ یا زود این 
موانع مرتفع گردید. احکام اولیه به توان فعلیت و فاعلیت خود 
بازگشت نموده و حکم ثانوی را نرسد که در این راستا مقاومت با 

LTO‏ احکام فقهی (بویژه احکام باب معاملات فقه) جاودانه و 
فراتاریخی‌اند و بنابراین برای تخصیص آنها به دوره پیامیر باید 
دلیل آورد یا بالعکس این احکام متعلق به دوره پیامبرند و برای 
تعمیم آنها به سایر ادوار باد اقامه دلیل کرد؟ 

9 احکام عبادی جاودانی هستند و حتی از زمانهای بسیار 
پیشین بر زمان پیامبر اسلام بوده‌اند. اين احکام نوعا Wh‏ در فرم 
قضیه حفیقیه است که عامل زمان در آن موّثر نیست. اما احکام 


معاملاتی چنان‌که در پاسخ پیش آمد امضایی هستند. یعنی شارع 
تابع عرف عقلاست. نه عرف عقلا تابع شارع. همچنان‌که هر 
se‏ درهر ادبیاتی قانون و قواعد خودش را دارد و برای تفاهم 
عرفی باید به این قواعد گردن نهاد» سخن پیامبر و سخن خدا نیز 
دارای ملاکهای سخن معمولی است که حکم موقت دارد» قضیه 
حقیقیه دارد» قضیه خارجیه دارد» قضیه امتحانیه دارد و... شارع 
چون باادبیات عرب سخن گفته مجبور ست تا از اين 
خصوصیات بهره گیرق کند. 

چون دلایل ایجاد احکام معاملات» عرف عقلا هستند» همین 
عرف عقلا نیز برای تعمیم و تسری انها > کمیت دارد. 
تاسیسی نیستند و این بدین معناست که شارع عامل تاسیس 
نیست» بلکه هرآنچه عرف عقلا ابداع و به‌نحوه‌ای عمل می‌کنند, 
همان را هم فقه تایید و امضا می‌کند. فی‌المثل اگر در زمان پيامبر 
در اثر سختی معیشت برده‌داری و معاملاتی با عنوان برده‌داری 
رایج و شایع بود. پیغمبر اکرم هم تمی‌خواست که فشار اقتصادی 
بر پیروان خویش بیاورد. هم اينکه می‌دید برده‌داری نزد عقلای 
قوم در آن زمان رایج‌المعامله است و از رهگذر جریان اقتصادیات 
و اجتماعیات محیط روز صرورت عقلایی ایجاب می‌کند که 
پرده‌داری معتبر و ممضا باشد. ایشان هم برده‌داری را طبق همان 
فرمی که عقلا انجام می‌دادند. اجازه دادند. ولی بعدها که عقلای 
قوم از این گونه معاملات چشم پوشیدند و احساس کردند که 
برده‌داری موجب زحمت بیشتر از نفع است؛ برده‌داری قهرا و 
حتی بدون اجازءٌ پیامبر و ائمه منسوخ گردید. و این نه از باب 
نسخ احکام است» بلکه از باب حفظ بالانس معاملاتی است. در 
اینجا می‌توان گفت بعضی احکامی که موضوعاتشان نزد عوامل 
اقتصادی دیگر وقعی ندارد به شکل طبیعی از کار می‌افتد و دیگر 
نیازی به امضا یا رد مقامات شرعی ندارد. مهمتر از همه اینکه 
برده‌داری نه‌تنها dl ped‏ یک موضوع اقتصادی در زمانهای پیشین 
به کار می‌رفته است. بلکه خرید و فروش انسان تعهدی برای 
زندگی و ادامه حیات او بوده است و تا زمانی که این تعهد پیش 
عرف عقلا رایج و معمول بوده است اسلام نیز این اعتبار عقلایی 
را توشیح می‌کرده تا جان او محفوظ بماند و از گرسنگی رهایی 
LL‏ و همین‌که از oe‏ محافل بین‌المللی چنین قراردادی حذف 
گردید البته اسلام نیز این‌گونه معاملات را در درج کلام ساقط و 
کان لم یکن می‌داند و در این حال دیگر پیش نویسی برای قرارداد 
مزبور وجود ندارد تا امضا شو د. 

۵ به‌فرض اگر تحت شرایطی خاص. تزاحم میان غالب احکام 
اجتماعی یک نظام فقهی, و پاره‌ای مصالح مهم دنیوی, از tal‏ به 
قاعده بدل شود, آیا می‌توان آن نظام فقهی را ناکارآمد دانست و با 
اجتهاد در اصولء در جست‌وجوی جانشینی کارآمدتر برای آن نظام 
پرامد؟ 

۵ خیر» هميشه Lub‏ تزاحم را رعایت کرد و همواره حاکمیت 
بر عهده تزاحم است. زیرا در این موارد قاعده اصولی به‌دست 
اولیای معامله است. تزاحم هیچ‌گاه نمی‌تواند pid‏ به قاعده 
شود. زیرا ما قدرت پیش بینی تزاحم را نداریم. هنگامی به تزاحم 
علم پیدا می‌شود که تزاحم واقع شود. این مسائل به‌دست فقیه 


یں 


۳ 


تا حدی که حقوق بشر ممانعت کلی با احکام شرع 
نداشته باشد, می‌تواند به رسمیت شناخته شود. 


کد 


نیست تا استثناپذیر شود. وقتی که قاعده اصولی این چنین است» 
دیگر جای استثنا نیست. 

مسائل این‌چنینی از باب عناوین ثانوه‌اند و تا هنگامی که 
موضوع عنوان ثانوی نزد عقلا حاکمیت و ضرورت دارد طبعاً 
بايد به حکم عنوان ثانوی گردن نهاد. در این سلسله از احکام 
قانونمندی امکان. ندارد. مثل مستاجر که در صورت فقر» شارع 
مال‌الاجاره را به قیمت کمی معلوم می‌کند. همان» هنگامی که 
ضرورت مالی مستأجر از بین رفت» باید مال‌الاجاره را طبق 
معمول بپردازد. 

O‏ فقه موجود چه نسبتی با حقوق بشر دارد؟ آیا می‌توان در 
چارچوب فقه موجود حقوق بشر را به رسمیت شناخت؟ 

9 نسبت فقه موجود با حقوق بش عام و خاص من‌وجه 
است. و تا حدی که حقوق بشر ممانعت کلی با احکام شرع نداشته 
باشد» می‌تواند به رسمیت شناخته شود. 

6 عصلوم و معارف جدید (جسامعه‌شناسی, روان‌شناسی» 
فلسفه تحلیلی» فلسفه سیاستء فلسفه‌علوم تجربی Gog‏ علیالاصول 
چه تاثیری برروند استنباط و صدور احکام فقهی می‌گذارند؟ 

9 علومی که شمانام بردید» همه از شاخه‌های دانش 
مابعدالطبیعه هستند و ما این را ثابت کرده‌ايم که در مابعدالطبیعه 
قوانینی هست که باید شمول و اجرا داشته‌باشد. ابن‌سینا به این 
میحث که در حوزه فلسفه علم است بیش از هر یک از فیلسوفان 
کلاسیک ما پرداخته است. هم در الهیات شفا و هم در اشارات به 
تفکیک علوم و معارف بر اساس (منهاالبرهان - فیهاالبرهان - 
ولهالبوهان )اشاره کرده‌است. اينها به قول صدرالمتالهین مبادی 
Iga)‏ نرهان): مسوضوعات (فیهالبرهان) و مسائل 
(لهاالبرهان)هستند (اگر برای این سخن مرجعی لازم است به 
تعليقة ملاصدرا در اول مباحث مابعدالطبیعه مراجعه کنند. 
aula:‏ ملاصدرا بر شفا). علومی که شمارش کردید.از این سه پایه 
خارج نمی‌شوند. همه اینها مشازکت دارنده مشارکت در انتساب 


"ی 


"7 به دانش مادر که مابعدالطبیعه باشد. و اینکه بعضی از متفکرین 


روز می‌گویند که دیگر احتیاجی به مابعدالطبیعه نداریم» صحیح 
است؛ اما بدین معتی که ما در این علوم هیچگاه به عنوان مساله 
وارد نمی‌شویم و نباید هم وارد شویم. و اما بستر این علوم» 
مسائل خودشان است و نمی‌توانند از مسائل علم خود به مسائل 
علم دیگر تجاو ز ORS‏ ر ۱ 

© خشونت و مدارا چه رابطه‌ای با شریعت دارند؟ 

۵ در قلمرو شریعت به chine‏ وضع و تشریع احکام خمسه 
تکلیفیه مولویه و احکام وضعیه. حکمی همچون خشونت و 
مدارات دیده نمی‌شود. خشونت و مدارات. دو حکم اخلاقی به 
شمار می‌روند که برخورداری از آنها در تکامل جوهری انسانها که 
در مسیر ارتقا و تحول از ماده به مابعدالطبیعه می‌باشند» دخالت 
بسیار دارد. 

علاوه‌بر این خشونت و مدارات از نهادهای اجرائیات تشریع 
و قانونمندی سررشته می‌گیرند و به‌نام امر به معروف و نهی از" 
منکر خوانده شده لذا رتبه وجودی آنها مژخر از تشریع و وضع 
است و ممکن نیست از قیود وضع و تشریع واقع گردند. تعبیر 
بهتر آن به زبان منطق دیالکتیک این است: «زید یک عنصر مذهبی 
است. اما او یک ریاضیدان دانشگاهی است؟» 

تردید نیست که مقایسه ميان قضیه مقدم و قضیه تالی به 
خوبی معلوم می‌کند که زید بدون وسوسه و تردید یک عنصر 
مذهبی است. اما اینکه یک ریاضیدان می‌باشد یا نه محل تردید 
است. و با همین معیار می‌توانیم به‌وضوح ثابت کنیم که: زید یک 
شخصیت. مذهبی است. اما او یک مرد دانشمند است؟ در این 
منفصله نیز می‌توانیم ازجمله مقدم مذهبی‌بودن زید را خود 
بفهمیم و به دیگران نیز بفهمانیم. اما در جمله دوم جز تردید و 
ناکامی از شناخت زید گریزی نداریم. 

این نکته را نیز باید سنجش نمود که در علمالکلام به گونه 
شمار گفته شده: الاحکام الشرعیه الطاف فی‌الاحکام العقلیه. یعنی 
احکام شرعیه که به‌خاطر حفظ و صیانت احکام عقلیه‌انده وضع و 
تشریع شده و خود این احکام شرعیه مصالح و مفاسد مستقلی با 
خود ندارند. ۱ 


Vos x‏ فقه 
بسنر معبوی و یی علم 
اشاره ik:‏ 
کیان حول موضوع دفقه و جهان مدرن» پرسشهای زیر را با استاد 
مجتهد شبستری در میان نهاد: 

9 اگر دین را توعی زندگی کردن معنوی و نوعی سلوک 
معطوف به خداوند بدانیم فقه چه نقشی در این زندگی معنوی 
ایفا می‌کند؟ در این تلقی وجودی از دین. انگیزه و مبانی التزام 

. دینداران به احکام فقهی چیست؟ 

0 به‌نظر می‌رسد در چارچوب OF‏ نوعی تلقی از دين که دین 
را معنابحش به زندگی و موجد شجاعت بودن می‌داند و تدبیر 
زندگی اجتماعی انسان را یکسره بر عهده عقل علمی و فلسقی 
می نهد, فقه منحصر به احکام عیادی شده و باب معاملات 
بلاموضوع می‌شود. به‌نظر جنابعالی؛ آیا این برداشت درست 
است؟ در چارچوب تلقی مذکور باب عبادات دستخوش چه 
تحولاتی می‌شود؟ 

۵ به‌نظر شما ایا می توان علم فقهی متناسب با حقوق بشر بنا 
کرد؟ اگر پاسخ مثبت است» ویژگیهای کلی چنین فتهی از چه 
قرار است و چکونه می‌توان به آن دست يافت؟ 

نويسندة محترم در قالب یک مقاله به پرسشهای فوق پاسخ 


دادند. 
در این مقال کوشش می نم پرسشهای مهم مجله محترم کیان را با 
پاره‌ای توضیحها و تقریرها پاسخ گویم: 


۱. حضرت محمد" اولا و بالذات یک پیامیر بود که انسان را 
به سلوک معنوی به‌سوی خداوند دعوت می‌کرد؛ اما پیامبری که 
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سس 
به ادای رسالت می‌پرداخت. این واقعیت سیب شده بود که ae‏ 
خطاب او هم عقلها و ذمنها را مخاطب قرار دهد و هم واقعیات 
اجتماعی و سیاسی و... را. در قلمرو خطاب به عقلها و ذهنها وی 
از «توحید» سخن می‌گفت و در قلمرو اجتماعیات از «عدالت. 
توحید مورد دعوت پیامبر اسلام با عقل زمانه سازگاری داشت و 
در مقایسه با شرک دوران جاهلیت عدول از جهل به عقل شمرده 
می‌شد. همان‌طور که دعوت او به عدالت نیز مسأله‌ای SOLS‏ 
عقلایی بود. عقلانی و عقلایی بودن توحید و عدالت مسأله 
مهمی OR‏ زیرا همین واقعیت بود که ple‏ کلام و ple‏ فقه و ple‏ 
تفسیر و علم حدیث را که چهار رکن اصلی تفکر دینی عمومی 
اسلامی ر شکل می‌داد. از اغاز در مسیری عقلایی انداعت و از 
غرطه‌ور شدن این علوم در تاریکخانه‌های جهانبینی رازورانه 
جلوگیری کرد. تمام فرق کلامی اسلام بدون استثنا اساس مسائل 


اعتقادی را اموری عقلانی دانستند که می‌توان درباره آنها به بحث 
و استدلال و تقض و ابرام پرداخت. الهیات رازگونه که در 
مسیحیت وجود دارد در کلام اسلامی به‌وجود نیامد. گرچه در 
عرفان و تصوف اسلامی جهان‌بینی رازورانه اصل و اساس همه 
چیز است» واضح است که عرفان و تصوف از نظر تاریخی متن 
تفکر عمومی دینی مسلمانان را تشکیل نمی‌داده است. و علم 
عقاید عبارت از علم کلام وده و نه عرفان و تصوف. 

۲ تقسیم‌بندی سه‌گانه اوامر و نواهیى دینی اسلام به 
رعبادات» «معاملات» و سیاسات» گرچه به فقیهان مربوط 
است. اما در این شکی نیست که اساس این اوامر و نواهی در قران 
مجید و سنت پیامیر قرار دارد و علم فقه گسترش یافته همان اوامر 
و نواهی است. مفهوم «امر و نهی خداوند» برای عموم مسلمانان 
در طول تاریخ آنها محوریترین مفهوم دینی بوده است. السته 
عارفان به مقام و مرتبه‌ای فراتر از این مفهوم می‌انذیشیدند و از 
عشق سخن می‌گفتند. اما چنانکه قبلا گفتم عارفان سازندگان تفکر 
دینی عموم مسلمانان نبودند و اطاعت از امر و نهی خدا همین 
محور زندگی دینی مسلماان بود. آن پیام معتوی که عموم 
مسلمانان از رسالت پیامپر اسلام می‌گرفتند» پیام La yal‏ و نهی‌ها 
بود. اگر بخواهیم با اصطلاح پل تیلیش» متاله عمیق‌اندیش 
مسیحی عصر حاضر معین کنیم که آن وامر تامشروط» و «غایة 
قصوی» که تمام «هَمٌ دینی» یک مسلمان gale‏ چه در گذشته و 
چه در حال به آن معطوف بوده و هست چه چیز eka‏ 
ماله اطاعت از اوامر و نواهی خداوند است. اگر بخواهم به 
اصطلاح رشجاعت بودن» که درگفتار شماره قبل محله ILS‏ به کار 
برده‌ام برگردم» باید بگویم مسلمانان شجاعت بودن را از خطاب 
امر و نهی‌کننده خداوند که به‌وسیله پیامبر اسلام“ بر انها اشکار 
شده می گیرند. این خطاب است که آنها را در چنگ خود می‌گیرد و 
نیروی زیستن به آنها می‌دهد و در همین واقعیت است که زندگی 
معنوی فردی و زندگی اجتماعی با هم جمع می‌شود. اینکه 
خداوند oly‏ جهتگیری در زندگی را با اوامر و نواهی خود به 
دهشتناک زندگی انسانی است. 

۳ مطالب فوق نشان می‌دهد که چرا علم فقه در طول تاریخ 
مسلمانان اصلیترین علم دین شناخته شده و آن همه بر صدر 
نشسته است و فقیهان آن همه بر عامه مردمان مسلمان نفوذ 
معنوی داشتهاند. علم فقه علم بیان اوامر و نواهی خداوند بوده و 
اصلیترین نیاز دینی dole‏ را برآورده می‌ساخته است. گرچه آنگاه 
که فقه از تجریه و معنویت دینی جدا می‌شد و بیان آمر و cst‏ 
خداوند صرفاً به‌صورت بیان «شکلهای رفتار» در می‌آمد و ارتباط 
یلاعت از خداوند با هم دینی و غاية قصوی و امنر نامشروط 
انسان مسلمان قطع می‌گردید به‌قول غزالی این علم صرفا دنیوی 
می‌گشت و مورد تقد عارفان قرار می‌گرفت. 

5 اوامر و نواهی مربوط به عبادات (مانند نمازه روزه» زکات 
و حج) معاملات (مانند بیع» نکاح» طلاق» ساير عقود و ایقاعات) 
و سیاسات (مانند مجازات سرقت» قصاص» دیات» حدود و 
احکام ولایت (dale‏ در عصر رسول اموری رازگونه نبودند. 
عبادات رسمی اسلامی که به‌چای عبادات عصر جاهلیت نشسته 


خرید و فروش (عقود و ایقاعات) اموری عقلایی بودند» نه 


| و عدالت آن عصر انجام می‌گرفت. آیات قرائی و احادیث نبوی و 


بود دعا و تسییح و تنزیه و ستایش خداوند و رکوع و سجود در 
پیشگاه وی (نماز) یا تمرین غلبه بر شهوات نفس (روزه) و با 
انقاق و احسان در راه خداوند (زکات) و با انجام حرکات و 
اعمالی نمادین با مفهومی مرکب از قربانی کردن و زبارت و 
yale‏ اعمال و حرکاتی جادوگونه که دارای آثار و عواقبی مرموز 
باشد. نبود؛ اینها انواع اعتراف و شهادت به خداوندی خدا 
(پرستش) بود و برای انسان معتقد به خداوند اعتراف و شهادت 
به خداوندی خدا و گذراندن لحظات و یا ساعتها و یا روزهایی در 
محضر قرب او مسأله‌ای کاملاً عقلایی است. البته مسلمانان 
Lites‏ بودند که خداوند در زندگی اخروی این عبادتها را پاداش 
خواهد داد» ولی این اعتقاد» به Ol‏ عیادات هویت رازگونه 
رسمی به‌شمار می‌آمد که در هر امتی به‌صورتی وجود دارد. و از 
شکلهای معینی نداشت» سراسر دعا و حمد و تسبیح و ستایش 
بود. les‏ به‌معنای «خواندن خداوند» هم خود یک عمل عقلایی 
بود. البته دعا برای برای رسیدن به حاجتی مسأله‌ای رازگونه بود. 


رازگونه. تصرفات نبوی در معاملات آن زمان به‌منظور الزام به 
مراعات اصول اخلاقی و عدالت آن عصر بود و هیچ هدف 
رازآمیزی را تعقیب نمی‌کرد. سیاسات نیز چون بیعت؛ شوری» 
قصاص» حدود دیات و شهادات» همه امور عقلایی بودند و 
OU pat‏ نبوی در آنها نیز همگي به‌منظور الزام به اصول اخلاقی 


تاریخ صدر اسلام همگی حکایت از این دارد که اوامر و نواهمی 
پيامبر در هر سه قلمرو یاد شده احکامی عقلانی و یا عقلابی 
به‌شمار می‌آمدند. این احکام هم فواید اخروی داشتند و هم فواید 
دنیوی؛ مثلا مداومت شایسته به عبادت نماز رسمی يا غیررسمی 
موجب اجتناب از فحشا و منکر بود که هم به طهارت نفس 
نمازگزار منتهی می‌شد و هم به سلامت محیط اجتماعی OD‏ 
الصلوة تنهی عن الفحشا و السنکر» سوره ۵ ابه ۹ و یا در 
mole‏ حج «منافع» سوره ۰۲۸ aul‏ ۲ وجود داشت و NLR‏ 
مراعات اوامر و تواهی مربوط به معاملات و سیاسات هم که 
یکسره به واقعیات و روابط اجتماعی مربوط می‌شد هم فواید 
معقول و اخلاقی دنیوی در بی داشت و هم از باب اطاعت 
خداوند موجب فواید اخروی می‌گردید. این‌گونه بود.که در آن 
عصس اوامر و نواهی دینی هم سعادت دنیوی را تأمین می‌کرد و 
هم سعادت اخروی Sy‏ 

۵ در طول تاریخ دين اسلا علم فقه همیشه یک علم 
عقلایی به‌شمار امده ارت که اهداف معینی را تأمین می‌کند و در 
بستری عقلایی حرکت می‌نماید. می‌دانیم کسانی چون غزالی و 
شاطبی علم فقه راش ح و بسط مقاصد پنجگانه شریعت (حفظ 
دین» غقل» نسب» مال و جان) دانسته‌اند. این نظریه گرچه مورد 
تصریح عده معدودی قرار گرفته» اما همه فقیهان در مقام نظر و 
عمل به درجات مختلف آن را قبول داشته‌اند. تغییرات آرا و 


۱ 


” “at 


فتواهای فقهی در طول تاریخ فقه و اختلافات پی‌شمار موجود در 
آرای فقیهان هر عصر نشان می‌دهد که چگونه علم فقه از «رازوری» 
دور بوده است. سمبل‌ها و نمادهای راز معمولا ابتند. اما آرای 
فقهی بسیار گوناگون. متغیر و تابع روشهای استدلال و واقعیات 
بیرونی بوده‌اند. جالب این است که حتی منتقدان فقیهان مانند 
غزالی که «اسرار عبادات» توشته‌اند آن اسرار را نیز نه ران بلکه 
اموری معلوم شدنی دانسته‌اند و آن را «علم معامله» نامیده‌اند. 
غزالی که در کتاب احیاء‌علوم‌الدین اسرار عبادات را علم معامله 
می‌نامد» علم فقه را نیز «قانون سلطان» نام می‌دهد و می‌گوید 
سلطان با فتاوایی که فقیهان در اختیار از می‌گذارند حکومت 
می‌کند (احیاء‌علوم‌الدین» ج ۱ ص AV‏ چاپ بیروت). فانون 
سلطان نمی‌تواند رازگونه باشد و باید مقاصد حکومت را برآورده 
کند 


علم فقه از این طریق گسترش پیدا کرد که فقیهان «افعال 
مکلفین» و «حوادث واقعه» را بر کتاب و سنت عرضه می‌کردند و 
از این راه برای آنها حکمی از احکام پنجگانه (وجوب» حرمت؛ 
شده و تأسیس شده در کتاب و سنت و یا سنن گذشتگان که کتاب 
و سنت در برابر آلها ساکت oy‏ تنها منبع قوانین و مقررات 
جامعه‌های مسلمان بود. گرچه اجتهاد و افتاء هميشه با سنجیدن 


می‌گرفت و نگاه به آینده و پیش‌بینی و پیش‌گیری و برنامه‌ریزی از 
توان اجتهاد و افتاء بیرون بود» اجتهاد و افتاء هميشه ملتزم یه 
مراعات عقلائیت هر عصر و دوران oy‏ این مراعات بدین معنی 
بود که فقیهان ملزم بودند در برابر فتواهای خود چه از نظر روش 
«مصلحت عقلایی» اشکار را نقض (ASG‏ پاسخگو باشند. معنای 
اجتهاد در چارچوب مقاصد شریعت که بعذها بوسیله غزالی و 
شاطبی تفصیلا مورد بررسی واقع شد. همین مراعات عقلائیت و 
هدفداری در مساله اجتهاد بود. 

۱ ۶ پرسشی که مسلمانان و فقیهان ما در عصر حاضر با آن 
مواجهند» این است که امروز روند اجتهاد و افتاء در باب عبادات» 
معاملات و سیاسات تا چه اندازه در بستر عقلایی حرکت می‌کند 
و واقعیات از سوی دیگر رابطة تاثیر و تأثر برقرار است. چنانکه 
گفتیم فقهان عصرهای گذشته خود را ملتزم مي‌دیدند چه در 


جدید را مطرح می‌کند که با تحولات بنیادین ناشی از تجدد و 
توسعه که در روش زندگی جامعه‌های مسلمان و واقعیات 
اجتماعی و سیاسی و اقتصادی و فرهنگی آنها رخ wala‏ امروز 
فتاوای فقیهان در ابواب مختلف چه نسبتی با مصالح شرعی و یا 
عقلایی این جامعه‌ها دارند؟ ایا چنین نیست که نظریه‌ها و 
فتواهای فقهی زیادی که در گذشته مخالفت آشکار با مصالح 
شرعی و عقلایی مسلمانان نداشتند» امروز بر اثر تحولات یاد 
شده مخالفت آنها با این مصلحتها به‌وضوح دیده می‌شود و بايد 
چاره‌ای اندیشید؟ تفصیل بحثهای جدی ناشی از این پرسشها در 
مقال مختصر ما نمی‌گنجد. اما به‌طور خلاصه می‌توائیم چنین 
بکوییم: ۱ 

۷ در باب «عبادات» و «معاملات» هنوز استخوان‌بندی اصلی 
فتاوا و نظریه‌های فقهی در بستر عقلایی قرار دارد و در عصر 
حاضر هیچ دلیل die‏ و عقلایی ایجاب نمی‌کند که 
استخوان‌بندی اصلی عبادات و معاملات اسلامی کنار گذاشته 
شود. . 

بررسی و تامل دقیق نشان می‌دهد که چارچوبهای اصلی 
مسوجود در عبادات و معاملات اسلامی نه مصالح شرعی 
مسلمانان را در عصر حاضر مخدوش می‌کند و نه مصالح عقلایی 
انها را. فتاوا و نظریه‌های موجود درا ين دو قلمرو هنوز هم در 
رانستای تامین مقاصد پنجگانه شریعت قرار دارد. مواردی 
استثنایی وجود دارد که خود فقیهان در آن موارد به اجتهاد جدید و 
چنان‌که اخیراً شده به اجتهاد در زمان و مکان می‌پردازند 
و تعادل فقه عبادات و معاملات را با عقلائیت عصر حاضر حفظ 
می‌کنند. مثلاً فتواهای جدید در مورد جواز انجام دادن قربانی حج 
در ایران به‌منظور جلوگیری از اتلاف مال» طهارت اهل کتاب» 
حلیت ذبیحه آنهاء عدم جواز جهاد ابتدایی و اتحصار آن به دفای 
حلیّت موسیقی. منظور کردن شرایط ضمن عقد در اسناد ازدواج 
به‌منظور مراعات حقوق زوجه پیدا کردن راه‌حلهای فقهی برای 
انواع بیمه‌ها و فراردادهای بانکی تلقیح مصنوعیء پیوند اعضاو 


هر آنچه مسائل مستحدثه نامیده شده نمونه‌هایی از این انطباق 
علم فقه با عقلانیت و واقعیات عصر حاضر است. علاوه بر أن در 
اینجا دو نکته به صورت اصولی در باب عبادات و معاملات قابل 
ذکراست. در باب عبادات بايد به این موضوع توجه کرد که در همه 
ادیان Los‏ عبادتهای رسمی با شکلها و آداب و رسوم متقاوت 


وجود دارد. اگرچه خود عبادت برای انسان معتقد به خدا یک . 


عمل عقلایی است. اما شکلها و آداب و رسوم عبادات در همه 
ادیان نمادین است و از سنتها پیروی می‌کند و تا دلیل عقلی و با 
عملی عمده‌ای وجود نداشته باشد» آنها عوض نمی‌شوند. بقا و 
استمرار این شکلها و آداب و رسوم با بقا و استمرار هویت دینی 
جمعی پیروان سروکار دارد. تغییر آنها hai‏ در مواردی پیش 
می‌آید که یک مصلحت عمده دینی یا عقلایی آن را ایجاب AS‏ 
عبادات اسلامی از این اصل کلی مستثنا نیست و ثبات انها 
مساله‌ای عقلایی است. در باب معاملات نيز (عقود و ایقاعات) 
LL‏ به این نکته توجه کرد که اغلب نظرات و فتاوای فقهی این 
ابواب بر نظریه‌های عقلایی در باب حقوق مدنی و مانند Ol‏ 
مبتنی هستند. پاره‌ای از این نظریه‌ها بنا به داوری پاره‌ای از 
حقوقدانان عصر ما بر نظریه‌های غیراسلامی ترجیح داده 
می‌شوند. و درست به علت وجود همین نظریه‌های قابل توجه 
است که حقوق اسلامی یکی از نظامهای حقوقی رایج و زنده 
جهان شمرده می‌شود (نگاه کنید به کتاب نظامهای حقوقی جهان). 
در این باب lites‏ فراوان به‌عمل امده و کتابها 3 مقالات 
زیادی منتشر شده است. بدین ترتیب فتاوای ابواب معاملات در 
کلیت خود شبیه فتواهایی است که در سایر سیستم‌های حقوقی 
جهان وجود دارد و همان قدر که انها عقلایی هستند Gal‏ هم 
عقلایی‌اند. ۱ 

A‏ اما در باب سیاسات مطلب به کلی عوض می‌شود. چنین 
به‌نظر می‌رسد که در این باب بستر عقلایی حرکت فقهی در موارد 
عمده‌ای مخدوش شده و اغلب فتاوا و نظرات فقهی باب 
سیاسات در عصر حاضر توجیه عقلایی ندارد و موجب تفویت 
مصالح شرعی و عقلایی مسلمانان می‌شود. شرح این قضیه به 
اجمال چنین است: ۱ 

بخش عظیمی از فتاوا و نظرات فقهی باب سیاسات مربوط 
به حدود و دیات» قصاص» شهادات» قضاوت» بيعت و ولایت 
عامه و مانند اینهاست. پرسشی که در عصر حاضر در برابر فقیهان 
ما قرار دارد این است که این فتاوا و نظرات با اهداف عقلایی که در 
ابواب سیاسات عصر حاضر مطرح است چه نسبتی دارد و تا چه 
اندازه آنها را تامین‌می‌کند؟ فقیهان ما که در باب سیاسات نیز 
می‌گویند فقه عبارت است از عرضه واقعیات اجتماعی و سیاسی 
موجوه مسلمانان برکتاب و سنت و به‌دست آوردن احکام شرعی 
آن WS‏ باید معین کرده باشند که واقعیات عصر pele‏ چه 
هستند؟ واقعیات عصر حاضر در پرسشهایی خود را نشان می‌دهد 
که در عصر حاضر براي جامعه‌های اسلامی مطرح است. دو نمونه 
عمده از این پرسشها را می‌توان در باب سیستم جزایی و سیستم 
حکومت مشاهده کرد. مثلاًامروز پرسش اصلی ما در باب «جرم و 
مجازات» این است که با کدامین سیستم جزایی و قضایی می‌توان 


از وقوع و تکرار و شیوع جرم جلوگیری کرد و با به وجدان 


اخلاقی جامعه پاسخ داد و عدالت را تامین کرد. اینها 


= 


پرسشهایی‌اند که در عصر حاضر از موضع )54 حاکمیت تمام . 
عیار دولت و حفظ حقوق عمومی مطرح می‌شوند که در صدر 
اسلام وجود نداشته است. همچنین در باب حکومت و ولایت 
تا از مضار و عواقب سوءتمرکز قدرت جلوگیری به‌عمل اید؟ 
سازماندهی اجتماعی و سیاسی عادلانه چگونه و کدام است؟ ایا 
دمکراسی به عنوان یک روش قابل قبولترین و کارآمدترین شکل 
حکومت برای تحقق عدالت در جامعه‌های صنعتی و نیمه صنعتی 
شکی در این نیست که پرسشهای امروزین جامعه‌های 
اسلامی در باب جزا و حکومت همینها و مانند اینهاست و 
تجاهل از این پرسشها و طرح پرزسشهای غیرواقعی و تغییر 
صورت مسأله چیزی جز تحریف واقعیت و معرفت و تجاوز به 
عدالت نیست. پرسشهای مذکور نمایانگر واقعیات اجتماعی و 
سیاسی موجود ما و نشان‌دهنده تحولات بنیادینی هستند که 
جامعه‌های مسلمان پس از ورود در عصر جدید دچار آن شده‌اند. 
حال پس از شفاف شدن واقعیتها و پرسشهای ناشی از ان 
می‌برسیم آبا فتاوا و نظریات موجود در سیاسات پاسخهای این 
پرسشها هستند؟ این مطلب را وقتی به صورت جدی دنبال و 
بررسی می‌کنيم معلوم می‌شود آن فتواها نسبتی با این پرسشها 
دقت شود که بحث ما این نیست که نصوص معینی در کتاب و 
سنت موجود است یا موجود نیست. بحث ما این است که 
فتواهای مستند به OF‏ نصوص (مثلاً اینکه در عصر حاضر نیز باید 
به تضاص عمل کرد یا در par‏ حاضر نیز باید از روش بیعت 
پیروی کرد) پاسخ پرسشهای عصر ما نیستند و اهداف عقلایی ما 
را برآورده نمی‌سازند و بثابراین فقه سیاسی در چنین مواردی از 
بستر عقلایی خارج شده است. ِ 
فتواها و نظرات است. از خود می‌پرسیم آیا آن نصوص 
می‌خواستند پرسشهای عصر ما را نیز پاسخ دهند؟ یا ان نصوص 
در مقام پاسخگویی به پرسشهای دیگری بوده که در عصر ورود ان 
نصوص مطرح بوده و آن پرسشها را با حفظ مصلحت شرعی و 
عقلایی مسلمانان پاسخ گفته است؟ ۱ 
وقتی این پرسش ntl‏ و جدی را با روش تاریخی تعقیب 
می‌کنيم» در کتاب و سنت و علم فقه شواهد و قراین اشکاری پیدا 
واقعیات اجتماعی و سیاسی عصر نزول ورود در ارتباط بوده و در 
صدد تنظیم عاذلانه و اخلاقی همان واقعیات بوده است. مثلا 
شواهد و قراین OLE‏ می‌دهد که هدف احکام حدود و قصاص و 
دیات گونه‌ای مهار کردن عادلانه و اخلاقی انتقام‌کشی رایج در 
میان اعراب آن عصر بوده است و نه قانونگذاری از موضع 
حکسومت مرکزی برای پیشگیری از تکرار جرم و مانند Ob‏ 
مجازات قاتلان» زنا کاران و مانند اینها در جامعه عصر رسول 
مساله‌ای بوده مربوظ به خود قبایل و تیره‌ها که از موضع 
انتقام‌کشی ظالمانه و بهانه‌جویی برای غارت و چپاول اموال 
دیگران صورت می‌گرفته است. افراد یک قبیله گاهی در مقابل یک 


چشم گاهی خونهایی می‌ريختند. وقتی زتی از یک قبیله مورد 
تجاوز جنسی فردی از قبیله Soo‏ قرار می‌گرفت در انتقام از OF‏ 
عمل و به‌منظور اعاده حیثیت خانوادگی گاهی کشتار راه 
می‌انداختند. دزدی نیز گاهی بهانه انتقام و غارت اموال دیگران 
می‌شد. (نگاه کنید به المفصل فی تاریخ العرب قبل از اسلام 
جوادعلی» ج ۵ از جمله صفحات ۴۸۶-۸) در چنان اوضاع و 
احوالی پیامبر اسلام” به مهارکردن انتقام‌کشی‌ها و خونریزیهای 
اعراب پرداخت و فرمود در برابر یک قتل» فقط یک شخص و آن 
هم قاتل را می‌توان قصاص کرد و نه بیشتر. در برابر GIGI‏ یک 
چشم فقط می‌توان برای قصاص یک چشم را اتلاف کرد و نه 
بیشتر. در مورد زنا فقط در صورتی‌که آن عمل از طریق چهار شاهد 
عادل به صورت روّیت شده و یا چهار بار اقرار صریح مرتکبان آن 
عمل ثابت شود می‌توان به مجازات دست ژد و نه با شایعات و یا 
قراین و یا پندارها. در مورد دزدی اگر با احراز شرایط ویژه و با 
شهادت شهود ale‏ آن هم با ریت وقوع سرقت (جرم مشهود) و 
.يا با اقرار ثابت شود می توان دزد را مجازات کرد و نه در nb‏ این 
ضورت. در این باب برای مثال دو شاهد از قرآن مجید و آرای فقها 
را در باب قصاص و مجازات زنا تقریر می‌کنم. در قرآن مجید در 
باب قصاص چنین آمده است: یاایها الذین آمنوا کتب علیکم 
القصاص فى القتلی الحر بالحر و العبد بالعبد و الانثی SVG‏ فمن 
عفی له من اخیه شین فاتباع بالمعروف و اداء اليه باحسان ذلک 
تخفیف من ربکم و رحمة فمن اعتدی بعد ذلک فله عذاب اليم و لکم 
نی القصاص حيوة یا اولی الالباب لعلکم تتقون (سوره ۰۲ ايه 
۷۹) و کتبنا علیهم فیها ان النفس بالتفس و العين بالعین و الالف 
بالالف و الاذن بالاذن و السن بالسن والجروح تصاص فمن تصدق به 
فهو کفارة له و من لم یحکم بما انزل الله فاولتک هم الظالمون (سوره 
۵ ابه ۴۵). 
در دو آیه نخست واژه «قصاص» در ply‏ واژه «اعتداء» قرار 
گرفته و مصداق «تخفیف» و «رحمت» شمرده شده و در عین حال 
دعوت شده که از قصاص درگذرند و به «عفو» روی آورند. اين 
ترکیب به صراحت نشان می‌دهد که در باب قصاص AB‏ یک 
مسأله اخلاقی مطرح است و ته یک مسأله جزایی. منظور اصلی 
نهایی دعوت به عفو و رحمت است. نه دعوت به قصاص کردن. 
af‏ قصاص محدود کردن قصاص تنها به قاتل یا جانی و جلوگیری 
از گسترش انتقام را در نظر دارد و نه تشریع یک قانون برای 
مجازات مجرم‌را. در ايه سوم که دربارهٌ حکم قصاص بنی‌اسرائیل 
است به صراحت دعوت شده که از قصاص درگذرند و این در 
ذشتن (عفو) کفاره گناهان درگذرنده اعلام شده است. چنانچه در 
همین آیه تصریح شده که در برابر قتل یک نفس فقط یک نقس را 
می توان قصاص کرد و در برابر یک چشم. یک چشم و ... هرکس 
از این تحدیدهای الهی تجاوز US‏ ستم پیشه خواهد بود. از نظر 
لغوی معنای واژه قصاص نیز این است که معادل ضرری را که وارد 
شده به دیگری وارد کنند و اگر از معادل تجاوز شود اعتداء 
خواهد بود و نه قتصاص. " 
فقیهان در باب زنا فتوی داده‌اند که زنا با شهادت چهار مرد عادل و 
یا سه مرد dale‏ و دو زن عادل آن هم با استناد به رژیت شخصی 
خودشان از فعل زنا به صورت کامل و یا چهار بار اقرار شخص 


زناکار می‌تواند نزد قاضی ثابت شود. فقیهان در ثبوت فعل زنا 
آن‌چنان سختگیری کرده‌اند که گفته‌اند اگر مثلاً یک شاهد شهادت 
داد ولی کسان دیگر شهادت ندادند. شاهد اول په جرم قذف 
(نسبت زنادادن به دیگری) مجازات می‌شود. البته این فتواها به 
روایاتی مستند است که از صدر اسلام رسیده است. با وجود 
چنین وضعی این پرسش مطرح می‌شود که آیا مجازاتهایی که از 
صدر اسلام دربارة زناکاران اعمال می‌شده و راه اثبات آنها چنان 
دشوار بوده است» صویت «قانون جزایی» داشسته که معمولا 
حکومتها با هدف جلوگیری از تکرار جرم و مانند آن وضع 
می‌کنند یا اینکه اساس آن مجازاتها گونه‌ای اعاده حیثیت و آبروی 
خانوادگی قبایل و انتقام و مانند آن بوده و در ارتباط قبایل و 
خانواده‌ها با یکدیگر جریان داشته و مداخله پیامبر اسلام در این 
باب این بوده که یک روش بسیار سخت برای اثبات آن وضع کند 
تا هر فرد و قبیله‌ای نتواند با نسبت دادن زنا به دیگری قتل و 
خونریزی راه بیندازد و یا انسانی را دچار انتقام و مجازات کند؟ با 
اندک توجه و بررسی معلوم می‌شود که احتمال دوم درست است. 
این دستور که فعل زنا جز با روّیت شدن فعل به وسیله چهار انسان 
عادل و شهادت دادن همه آنها و یا چهاربار اقرار زناکار ثایت 
نمی‌شود (که یک روش اثبات بسیار نادرالوقوع است) نشان 
می‌دهد که این دستور یک دستور «بازدارنده» است. این دستور 
را به حزم و خویشتن‌داری در نسبت شنیع دادن به ډیگران وادارد و 
آنها را محدود سازد. با الهام از این نظر است که پاره‌ای از فقیهان 
عمل به ple‏ قاضی را در این ابواب مجاز ندانسته‌اند. پس چنین 
فهمیده می‌شود که هدف پیامبر" نه تشریع قانون جزا برای جرم 
زناء بلکه مهار کردن زیاده‌رویهای دوران بوده است. البته اگر فعل 
زنا با همان روش اثبات نادرالوقوع ثابت می‌شد. مجازاتی نیز 
به‌دنبال داشت. وجود باب دیگری pba‏ مجازات GL‏ نیز شاهد 
دیگری بر این استنباط است. و هکذا. شواهد و قراین تاربخی 
نشان می‌دهد که ple‏ تدبیرات عضر رسول نیز که به سیاسات و 
ولایت عامه مربوط می‌شود مانند بیعت و شورا از همین قرار 
بوده و پیامبر اکرم سب در صدد تأسیس نظام ویژه‌ای در آن ابواب 
نبوده و به عرف عادلانه زمانه خود عمل می‌کرده است. البته 
نصوص مربوط به آن ابواب در قرون گذشته پرسشهای زمانه را 
پاسخ داده است و دلالت (gl‏ در همان حد است. 

٩‏ تقریرات گذشته این نظریه را قوت می‌بخشد که غالب 
نصوص باب سیاسات در کتاب و سنت ناظر به پرسشهایی که ما 
درعصر حاضر در باب حقوق جزا و با حکومت و مانند آن داریم 
نیست و به این جهت دلالت انها به احکام ناظر به عصر حاضر 
منتفی است. مساله ما این نیست که آنها هنوز هم برای این عصر 
امر و نهی‌های معینی را بیان می‌کنند ولی ما در عمل به آنها 
مشکل داریم. بلکه ماله این است که آنها دیگر برای ما در pas‏ 
حاضر امر و نهی‌های معینی را بیان نمی‌کنند. مساله امروزه ما 
مسلمانان جلوگیری از انتقامهای بی‌حد و حساب قبیله‌ای و 
خانواده‌ای و یا بیعت با یک فرد صالح نیست. امروز ما مسلمانان 
قوانین جزایی‌ای لازم داریم که از موضع حفظ حقوق عمومی 
بتوان با آنها از جرایم پیشگیری کرد و عدالت جزايي را محقق 
ساخت. قانون اساسی‌ای لازم داریم که بتوان با آن سازمان 


al 


اجتماعی و سیاسی عادلانه‌ای 2S oa‏ نصرص موردنظر 
ناظر به این موارد نیستند و در ارتباط با این مسله‌ها دلالتى 
در این موارد «دلیل اجتهادی» و جود ندارد و اگر از اصطلاح مرحوم 
محمدباقر صدر استفاده کنیم همه این موارد جزء منطقةالفراغ 
است. اما مجموع آن نصوص یک جهتگیری کلی را در اعمال و 
اقدامات پیامبر اسلام SLE‏ می‌دهند و به ان جهتگیری دلالت 
می‌کنند؛ دلالتی حقیقی و زبان‌شناسانه. آن جهتگیری عبارت از 
دعوت ان حضرت به رعدالت و رحمت» ۳۹ بررسی ol‏ 
نصوص به‌وضوح به این موضوع دلالت می‌کند که پیامبر اسلام از 
طریق محدود کردن انتقام‌کشیها و خونریزیها به تحقق عدالت و 
رحمت در میان مردم می‌کوشیده است و نیز او با عمل به بيعت و 
ab ;‏ «شورای موجود» دران عصر که مصداتهای عدالت سیاسی 
در آن زمان بوده» این پیام را رسانده که روابط سیاسی و حکومتی 
بايد بر مبنای عدالت استوار گردد. 

۰ معنای تفسیر تاریخی تصوص دینی در باب سیاسات 
همان است که گفته شد. تقریرات فوق تمونه‌ای از تفسیر تاریخی 


آن نصوص است. تفسیر تاریخی آن متون از تحولات بنیادینی . 


ناشی می‌شود که در زندگی اجتماعی و سیاسی و به‌طور کلی در 
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فرهنگ مسلمانان در عصر جدید پدید آمده است. تحولات 
فرهنگی جامعه‌ها می‌تواند دلالت متون دینی و غیردینی آن 
جامعه‌ها را دستخوش تحول سازد. مثلاً دلالت یک متن را که در 
عصری «دلالت حقیقی» تلقهی می‌شده در عضر yee‏ به «دلالت 
مجازی» مبدل سازد. «دلالت مفهومی» یک متن راکه پوشیده بوده 
و مورد توجه قرار نمی‌گرفته. آشکار گرداند و آن را بر «دلالت 
منطوقی» مقدم بدارد و دلالت منطوقی را منتفی سازد و هکذا. 
پس The‏ فقهی مهم ما در ابواب سیاسات این است که نصوص 
دینی این ابواب در عصر حاضر واقعا چه‌مقدار دلالت دارند و به 
«دلالت به عنصر عدالت و رحمت» است و نه دلالت به حکمهای 
به آن دلالت متناسب با واقعیات اجتماعی و سیاسی و صنعتی و 
معرفتی عصر حاضر آن‌چنان سیستم جزایی و سیستم حکومتی 
تأسیس کنیم که براورنده امداف «عدالت و رحمت» در عصر ما 
باشد. اگر چنین کنیم از خداوند اطاعت کرده‌ایم. dito‏ می‌دانم یک 
نظریة کلی راکه اساس نظرات فوق به‌شمار می‌رود از US‏ ایمان 
و آزادی اثر صاحب این قلم» فصل «ایمان سیاست و حکومت» 
در اینجا نقل کنم. 
مداخلات کتاب و سنت در روابط خانواده. اجتماع» حکومت و 
قضاوت و مانند اینها که در حجاز و جرد داشت از این خاستگاه 
نبود که برای آن مردم در این زمینه‌ها قانون وضع کند, زیرا این 
قوانین گرچه به‌صورت غیرموضوع؛ موجود بود و مردم با آن زندگی 
می‌کردند. آن مداخلات از این خاستگاه برد که آنچه برخلاف 
اخلاق و کرامت انسانی و عدالت تلقی می‌شد و مانع‌هایی بر سر 
راه سلوک توحیدی بود برطرف گردد. منطق کتاب و سنت این بود 
که سلوک معنوی با هرگونه عمل و اخلاق و هرگونه ساختار و نظام 
اناع نمی‌ستازد قوانین» عادات و نهادهای موجود در یک 
dele‏ معین می‌تواند سلوک معنوی افراد آن جامعه را «قاعدتا» 
تسهیل کند با دشوار گرداند. بی‌تردید در مواردی نیز کتاب و سنت 
پاره‌ای از خلاهای دسترری را از همین خاستگاه پر می‌کرد. 
این اصلاحات و تعدیلات مانند هر تغییر اجتماعی دیگر در چهار 
محدودیت قرارداشت: ١‏ «واقعیات» که به صورت داده‌ها موجود 
بودند. ۲ «قابلیتها» که می‌توانستند به داده‌ها تبدیل شوند. ۳ 
«ضرورتها» که این تسبدیل‌شدنها را محدود می‌ساختند. ۴. 
«امکانات» که به‌وسیلهٌ آنها می‌توانستند قانلیتها را به داده‌ها تبدیل 
کند. 
مطابق این اصل. مداخلات کتاب و شنت با محدودیتهایی مواجه 
بود. پیامبر اسلام ‏ در حوزه این مداخلات چونان یک مصلح 
اجتماعی که هدف اصلاحی دارد ولی عمل اصلاحی او با جهار 
تنگنا محدود شده است» عمل می‌کرد غير از این نه قابل تصور بود 
ونه قابل قبول. 
... بتابراین اصل که مداخلات OLS‏ و سنت در زمینه‌های باد شده از 
خاستگاه اصلاح و تسعدیل صورت گرفته و در تنگنای چهار 
محدودیت قرار داشته نمی‌توان از تغییر نیافتن یک قانون یا یک . 
عادت با یک نهاد اجتماعی به‌وسیله کتاب و سنت. چنین نتیجه 
گرفت که ادامهٌ وجود این SL‏ اجتقاعی مورد رضایت کتاب و 


سنت نیز بوده است. نظام بردگی یک شاهد بارز برای این موضوع 
است. نظام بزدگی در حجاز یک واقعیت اجتماعی بود و کتاب و 
سنت اصل آن واقعیت را تغیبر نداد (گرچه در آن اصلاحاتی به عمل 
آورد) ولی امروز کسی نمی‌گوید ادامة آن واقعیت اجتماعی (نظام 
بردگی) مورد رضایت کتاب و سنت است. از عدم تغییر نمی توان 
وجود cules‏ اصولی بر عدم تغییر را کشف کرد. این استدلال که 
چون کسی کاری را نکرده با نکردن آن کار موافق و با انجام آن 
مخالف بوده است استدلال بسیار سست و بی‌پابه‌ای است (در 
مباحث علم اصول نیز گفته‌اند عدم ردع معصوم تنها در صورتی 
برای لزوم بقای یک قانون یا یک عرف قابل استناد است که بتوان 
رضایت معصوم را از آن GAS‏ کرد.) 

اصول و نتایجی که بیان کردیم ما را به این موضوع اساسی 
می‌رساند که لازم است در هر عصر قوانین و نهادهای مربوط به 
روابط حقوقی خانواده و اجتماع» حکومت و شکل OT‏ قضاوت. 
حدود. دیات» قصاص و معاملات و مانند اینها که در جامعة 
مسلمانان مورد عمل و استناد است با این معیار که deze‏ سازگاری 
و ناسازگاری آنها با امکان سلوک توحیدی مردم چه اندازه است 
مورد بررسی قرار گیرند. : 
هر گاه بررسیها و مطالعات صاحب نظران صلاحبت‌دار نشان دهد 
که پاره‌ای از قوانین. عرفها و نهادهای باقی مانده از گذشته... در 
dealer‏ معینی مانع سلوک توحیدی انسانها می‌شود در اصلاح و 
تعدیل و تغییر آنها هیچ OS‏ تردیدی نباید روا داشت. ممکن است 


در عصر معینی به‌دلیل حدوث پیچیدگیهایی در واقعیات و ساختار 
و عملکرد قوانین و نهادهای مختلف اجتماعی در جامعه‌ای معین و 
نیز تغیبر معرفتها و عواطف و احساسات مردم آن جامعه؛ بعضی از 
قوانین و عرفها و نهادهای گذشته مستقیماً یا غیرمستقیم عليه 
امکانات سلوک توحیدی نقش زیانبار آیفا کنند. حصول Of‏ را دشوار 
یا غیرممکن سازند و ارزشهای Spel‏ ناشی از حقانیت این سلوک 
را به اضمحلال تهدید کنند. 

در چنین مواردی قطعاً bb‏ به اصلاح و تعدیل و تغبیر پرداخت؛ 
کاری که پیامبر گرامی اسلام» خود آن را آغاز کرد. این گونه اصلاح و 
تغییر و تعدیل می‌تواند در همه ابواب معاملات. نظام خانواده و 
حکومت و قضاوت و حدود و قصاص و دیات و مانند این انجام 
گیرد. این اقدام نه تنها تغییر قانون Gla gle‏ الهی نیست -چون قانون 
جاودانه الهی در این موارد عبارت از اصول ارزشی ناشی از 
حقانیت سلوک توحیدی است که قوانین LL‏ به آن منطبق شوند نه 
خود قرانین که قابل تغییر هستند - بلکه کوششی است لازم برای 
حفظ ارزشهای Glo gle‏ الهی و حقانیت سلوک توحیدی. ملاک 
شرعی این تغییر دادن نیز اصلاح و تعدیل به‌منظرر رفع موانع 
اجتماعی سلوک توحیدی است که از خود کتاب و سنت گرفته شده 
است. ایمان و آزادی (صص ۸۸ - ۸۶). 
۱ در گفت وگوی شماره ۵ مجله کیان گفته بودم مبانی 
کلامی و فقهی سنتی ما با حکومت دمکراتیک سازگاری ندارد. 
OLS‏ می‌کنم با توضیحات فوق منظور من از OF‏ سخن کاملا 
روشن شده باشد. ان cline‏ فقهی عمده که مانع حکومت 
دمکراتیک می‌شود همین است که تصور کنیم شارع اسلام در 
باب سیاسات. نظامها و قوانین ابدی تاسیس کرده است. البته این 
مبنای فقهی. خود بر یک مبنای کلامی تکیه می‌زند و آن تصور 
خاصی از خداوند و صفات او و نبوت و وحی و نقش آن در 
زندگی بشری است. این مبنای کلامی و پیامدهای آن را در فصل 
هفتم از کتاب هرمنوتیک, AS‏ و سنت به‌صورت مشروح توضیح 


داده‌ام و در اینجا OF‏ را تکرار نمی کتم. 


pla ۲‏ همه آنچه گفته شد. اولا ما مسلمانان چه در ابواب 
عبادات و چه در ابواب معاملات و چه در اواب سیاسات در 
عصر حاضر نیز به‌صورتی عقلایی و دور از رازوری می‌توانیم 
پیرو اوامر و نواهی خداوند باشیم. اما این پیروی در هرکدام از آن 
ابواب معنای خاص خودش را خواهد داشت. ثانیا «تلقی 
وجودی» از دين (سلوک معنوی که اشاره به خداوند دارد) نرد 
عامه مسلمانان عبارت از این است که مسلمانان سر در آستانه آن 


«امر نامشروط» و «غایت قصو ا) می‌گذارند که در سنت دینی آنها ۲ 


برای انان واقعیت قدسی اشکار شده همانا «خطاب امرکننده و 
نهی‌کننده خداوند» است. فهم مستمر این خطاب در طول تاریخ 
مسلمانان و در oul‏ انها متحول بوده و خواهد بود و «دستگاه 
اوامر و نواهی» که از آن سخن رفت می‌تواند در عصرهای مختلف 
شکلهای مختلفی داشته AGL‏ البته این دستگاه به‌توبه خود در هر 
عصر بر «دستگاه اعتقادی و اخلاقی, متناسب با آن تکیه می‌زند و 
بدین تر تیب در هر عصر یک «دستگاه دینی اسلامی» وجود دارد 
که دربردارنده هر دو دستگاه است: منظور از «تغییر کل دستگاه 
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از OT‏ سخن به ميان آمده همان «دستگاه دینی اسلامی» در هر عصر 
است که می‌تواند در عصرهای مختلف متفاوت باشد. 

. در چارچوب تقریرات فوق معلوم می‌شود که منظور از 
تأسیس پایه‌های اصلی سازمان اجتماعی و سیاسی به‌وسیله خود 
مسلمانان در هر عصر که د رکیان شماره قبل بدان تصریح کرده‌ام 
چیست. منظور این است که مسلمانان می‌توانند و بلکه موظفند 
در هر عصر «عدالت» عینی آن عصر مصداقهای اثباتی و یا سلیی 
را خود با بحثهای عقلانی مشخص کنند و آن را اساس سازماندهی 
عادلانه اجتماعی و سیاسی خود قرار دهنده اما این کار در نقطه 
مقابل اطاعت از اوامر و نواهی خداوند در سازماندهی جامعه و 
سیاست و حکومت قرار ندارد» بلکه عين مقتضای اوامر و نواهی 
کلی خداوند در باب سیاسات» یعنی الزام به عدالت و اجتناب از 
ظلم می‌باشد. 

۳ در بندهای پیشین تعبیر «دستگاه اوامر و نواهی خداوند» 
را به کار برده‌ام. صرورت بسیار دارد دراینجا تصریح کنم که این 
دستگاه را هیچ‌گاه نباید با دستگاه اوامر و نواهی که دولتها و 
حکرمتها آن را به کار می‌گیرند» یکی دانست. مان این دو دستگاه 
تفاوتهایی اساسی و جوهری وجود دارد: 

۱ آنچه حکومتها به کار می‌گیرند اموری بشری هستند که با 
عقل و تجربه انسان تأسیس می‌شود اما اوامر و نواهی خداوند 
به‌وسیله انسان شنیده می‌شوند و نه تأسیس. حکومتها حتی اگر 
متعهد به عمل به اوامر و نواهی عمومي الهی در باب سیاسات 
باشند. این تعهد آنها و همه پیامدهای آن اموری بشری است و 
محکوم به همه ضعنها و قوتها و خطاها و صوابهای OF‏ است. 

۲ یک فرد با ایمان در برابر اوامر و نواهی خداوند چون و چرا 
نمی‌کند. او اگر به صدق در مقام ایمان برآمده باشد بايد خود را 
تسلیم اوامر و نواهی خداوند کند. ایمان «تعلق» است و در مقام 
تعلق ادمی خود را از دست می‌دهد و فدا می‌سازد و دیگر مجالی 
یرای چون و چرا نیست. اما در برابر اوامر و نواهی حکومت گرچه 
آن حکومت خود را متعهد به دین بداند جای چون و چرای فراوان . 
و نقد و نقض و ابرام و موافقت و مخالفت وجود دارد و تنها از این 
راه است که حتی حکومت متعهد به دين می‌تواند به صورت 
نسیی از شرور قدرت مصون بماند. یک فرد با ایمان به خداوند 
ایمان می‌ورزه» Sy‏ در برابر حکومت اعمال مسئولیت و 
دادخواهی می‌کند. چنین است که وقتی سخن از ازادی سیاسی و 
اجتماعی به میان می‌آید» آزادی در برابر حکومت‌گران و 
شهروندان منظور است و نه آزادی در برابر اوامر و نواهی خداوند. 
اینکه کسانی می‌گویند چون انسان موّمن در برابر اوامر و نواهی 


خداوند تباید چون و چرا کند» پس در پرابر حکومت متعهد به 
دین نیز نباید چون و چراکند. خطایی بیش نیست. آری یک انسان 
مژمن هروقت اطمینان پیدا کند که در ply‏ اوامر و نواهی خداوند 
قرار دارد آنجا بدون چون و چرا خود را تسلیم می‌کند» اما معیار 
این تسلیم ol‏ اطمینان درونی است» هرکجا که حاصل شود. 
اتوریته حکومت هیچ ه نمی‌تواند معیار این‌گونه تسلیم باشد. 
اتوربته حکومت گونه‌ای دیگر از تسلیم را به‌دتبال می‌آورد. در یک 
حکومت دمکراتیک که همه بحنها و نقدهای لازم در بستر 
آزدیهای سیاسی و اجتماعی درباره قوانین و مقررات به‌عمل 
می‌آید تا قانونی تصویب شود اتوریته حکومت ایجاب می‌کند 
همه شهروندان از آن قانون بشری تبعیت کنند. مشروعیت الزام به 
این تبعیت مشروط به تحقق امور زیادی است. در حالی که تبعیت 
از اوامر و نواهی خداوند امری است نامشروط. 
خداوند پایان نمی‌پذیرد و باب اجتهاد در ol‏ باره هميشه مفتوح 
است و نمی‌توان درباره آن سخن نهایی و تمام شده‌ای گفت. اما 


می تواند ملاک عمل و مدیریت قرار گیرد وگرنه حکومت 
ناممکن می‌شود. این نکته مهم به‌خوبی OLE‏ می‌دهد که 
حکومت هیچ » نمی‌تواند مدعی بلامنازع پیاده کردن اوامر و 
نواهی خداوند شود. حکومت تنها می‌تواند از تشخیص محدود و 
نسبی خود درباره خير و صلاح همگان و نیز از کوشش محدود و 
نسبی خود برای تعهد به اوامر و نواهی خداوند که کوششی 
مشخص و معین است. سخن بگوید. 

۳ خطابی که از اوامر و نواهی حکومت چه در مقام 
قانونگذاری و چه در مقام اجرا متوجه شهروندان می‌شود حتی 
در حکومتهای دمکراتیک خطابی است آغشته به تزاعهاء رقابتها و 
کشمکشهاء چون هویت زندگی سیاسی همین است. اما خطاب 
امر و نهی خداوند تا آنجا که ممکن است باید فراتر از این 
صحنه‌ها قرار گیرد. نسبت پیام‌رسانان این خطاب با همة 
شهروندان, همۀ موّمنان و غیرموّمنان و همه احزاب و جمعیتها 
باید نسبتی پدرانه و هدایت‌گرانه باشد. این خطاب. خطاب 
خداوند به انسان است» خطاب سرچشمه مطلق همه خوبیها و 
همه زیباییها و همه هستیها به انسان است. این خطاب باید بویی 
مشام‌نواز از آن صاحب خطاب را به مشام جان و دل مخاطبان 
برساند و آنها را خداوندگونه نوازش دهد. تمام سرمایه تأثیر و 
نفوذ این خطاب «جذابیت و دلربایی» آن است. گرچه از این 
خطاب به دستگاه اوامر و نواهی تعبیر کردیم اما بايد ترجه 
داشت که این دستگاه شبیه یک دستگاه موسیقی معنابخش و 
ارام بخش است که هیچ‌گونه خشونت و صلابت و تحمیل‌گری 
ندارد و تمام هویت آن در جذب و آفریدن آرامش و معنا خلاصه 
می‌شود. بیان وابلاغ اوامر و نواهی الهی اگر آخشته به خشونت و 


تحمیل گردد و یا ابزاری برای منافع عده‌ای شود و یا صورت اوامر 


و نواهی حکومت را به خود گیرد و با آن یکی شود هصویت 
«جذب و ارام‌سازی و دگرگون‌سازی و معنابخشی» را که لاز 
«نامشروط بودن» آن است از دست خواهد داد. 


۴ تصور می‌کنم در تقربرات گذشته به هر سه پرسش شما 


پاسخ داده‌ام. اولا روشن کرده‌ام که سلوک معتوی عامه مسلمانان 
عین شنیدن خطاب اوامر و نواهی خداوند وزندگی کردن با آن 
است و علم فقه متکفل بیان این اوامر و نواهی است (البته عارفان 
فراتر رفته و از عشق خداوند سخن گفته‌اند). و ثانا توضیح pleats‏ 
که در عصر حاضر فقه اسلامی در ابواب عبادات و معاملات در 
کلیت خود در بستر عقلایی حرکت می‌کند و هر جا تخافی پیش 
می‌آید فقیهان با اجتهاد جدید (اجتهاد در زسان و مکان) آن را 
اصلاح می‌کنند. اما درباب سیاسات. ple‏ فقه متداول در مسائل 
عمده‌ای بستر عقلایی خود را از دست داده است. در این باب باید 
به اوامر و نواهی کلی الهی مانند لزوم عدالت و حفظ مفاصد 
پنجگانه شریعت روی آورد و با تعهد و التزام به آن با عقلائیت 
عصر حاضر عدالت را در ارتباط با واقعیات مشخص اجتماعی 
وسیاسی و اقتصادی وفرهنگی جامعه‌های اسلامی تفسیر کرد و ۱ 
نظام اجتماعی و سیاسی و اقتصادی عادلانه‌ای را براساس أن . 
تفسیر بنیان گذاشت. درباب سیستم جزایی نیز مطلب همین‌طور 
است. و الا از این پاسخها باید معلوم شده باشد که اتخاذ و 
انتخاب «حقوق بشر» به Ol pe‏ مبنای اصلی زندگی اجتماعی 3 
سیاسی در عصر حاضر برای ما مسلمانان نه تنها مساله‌ای قابل 
قبول» بلکه امری میمون و مبارک و مقتضای اوامر عمومی 
خداوند در این عصر خواهد بود. فقیهان و عالمان دینی ما در 
کته با gies‏ رورا کے lcs‏ بسن قفا رش 
pac‏ این راه را به ما نشان داده‌اند که باید زنادگی اجتماعی 
مسلمانان را در هر عصری بر بستری عقلایی استوار ساخت و به 
تصور اینجانب رویکرد به عدالت حقوق بشری و برنامه‌ریزی‌های 
علمی متفرع بر آن» در عصر حاضر در باب سیاسات این مهم را 
براورده خواهد ساخت. 

البته نم این کار تأسیس «فقه حقوق بشری» نخواهد بود. این ` 
مطلب که ایا در متون دینی ما مقاهیمی وجود دارد که می‌توانیم 
در رویکرد به حقوق بشر از آنها سود ببریم» مساله‌ای است که در 
اینجا موردبحث من نیست. البته چنین مفاهیمی وجود دارد. 

در پایان خوب است این نکته را متذکر شوم که جایگزینی 
بسیاری از فتاوا و نظرات فقهی باب سیاسات با قوانین و تدبیرات 
متفرع بر «عدالت حقوق بشری» به منزلة یک روش هیچگاه 
لطمه‌ای به کمال و جامعیت دین اسلام (در معنای قابل قبول آن) 
نمی‌زند. تفصیل این بحث را می توان در کتاب هرمنوتیک, MS‏ و 
سنت و مصاحه این‌جانب در هفته‌نامةۀ راه نو (شمارهٌ (NN‏ پی 
گرفت. خوب است به این نکته توجه کنیم که نظریه‌های موجود 
در فقه معاملات نیز در عصرهای مختلف از نظریه‌های زمانه 


مشروب گردیده و این واقعیت کمال و جامعیت دین را مخدوش ` 


ساخته است. 

تمام آنچه در اینجا آوردم بیان متواضعانه یک «نظریه» است 
که مانند هر نظریه دیگر قایل نقد و بررسی است. تزریق خون تازه 
در کالبد جامعه‌های مسلمان برای توانا ساختن آنها نه ادامه زندگی 
در عصر حاضر جز با طرح بحثهای خلاف عادت و چه‌بسا 
مسحنت‌خیز و دردسرساز میشر نیست. ما بايد حساب 
«اصول‌گرایی» را از «بنیادگرایی» جدا کنیم! آنچه اینجانب از آن 
حمایت می‌کنم اصول‌گرایی واقع‌بینانه است و نه بنیادگرایی. 


۱۳ 


در Eyles‏ ۴۵ نشریةٌ کیان مطلبی تحت عتوان «درباب تزاحم» از 
آیت‌الله منتظری منتشر شد. بی‌مناسبت ندیدم پاره‌ای از پرسشها 
را که همواره در ذهنم می‌جوشیده است» با ایشان در Ole‏ بگذارم. 
ضمن آرزوی احوال و ایام خوش برای ایشان و امید رفع ستم از 
آن بزرگوان امیدوارم پاسخها و توضیحات روشنگر ایشان هم ما 
را در فهم فقهی و عمل دینی - اجتماعی قدمی پیشتر ببرد. 


طرح چند پرسش 


۱ درباره مضمون فرمایشهای آیت‌الله منتظری دو گونه 
پرسش می‌توان مطرح کرد: پرسشهای فقیهانه و پرسشهای 
معرفت شتاسانه. من در اینجا عمدتاً از منظر معرفت شناسانه نظر 
خواهم کرد» یعنی می‌کوشم دربارة علم فقه و پیش‌فرضهای آن 
پرسشهایی مطرح کنم و از فتاوای فقیهان و مباحث درون فقهی 
کمتر سخنی به میان خواهم آورد. 

اما قبل از ورود به بحث اصلی» و در نگاه نخستین» چنین 
می‌نماید که آبت‌الله منتظری کوشیده‌اند از احکام فقهی بر وفق و 
برمبنای مفاهیم و اند یشه‌های جدید دفاع کنند. این آمر به خودی 
خود نشان می دهد که ایشان پذیرفته‌اند که ما به عالم جدیدی وارد 
شده‌ايم. و به گمان من این توجه و تصدیی سیار مهمی است. از 
مهمترین معیارها و علایمی که نشان می‌دهد ما عالمی را ترک 
گفته و به عالم جدیدی پا نهاده‌ايم. این است که بدیهیات عالم 
گذشته از بداهت خارج شده و جای خود را به بدیهیات دیگری 
داده‌اند و قاعده‌های جهان گذشته به استثنائات تبدیل شده‌اند و 
استثنائات به قاعده. کشتن مرتد فی‌المثل» در جهان گذشته 
حاجت به دفاع عقلاتی نداشت و بلکه کمابیش جزء بدیهیات 
دوران بود و مثلا poli‏ خسرو آن‌راکاری «عقلاتی» می‌دانست و اگر 
هم معترضانی داشت. آن معترضان در حاشیه بودند و قابل اعتنا 
به نظر نمی‌رسیدند. اما در حال حاضر این بدیهی کاملا از بداهت 
افتاده است و بزرگان فقه و کلام ما خود را ملزم به دضاع از آن 
می‌بینند» و حتی گاهی برای دفاع از این گونه احکام سنتی به 
پاره‌ای از مفاهیم جدید توسل می‌جویند که خود از نظر علما تا 
مدتها مشکوک تلقی می‌شدند. برای مثال» آمروز برخی از فقهای 
برجستة poles‏ برای توجیه و دفاع از ضمان عاقله از یک تأسیس 
حقوقی تازه یعنی عقد بیمه» استفاده می‌کنند و می‌گویند که این 


بیمه شخص از طرف وارثان اوست» در حالی‌که به یاد داریم که 
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عقد بیمه در ابتدا مسال مورد اختلافی نزد فقیهان ما بود و پاره‌ای 
از فقهای ما آن را از عقود مشروع نمی‌شمردند. و حالا همین امر 
Oye‏ مشکوک که فقها با تأمل و احتیاط جواز ورود آن را به عالم 
اسلام صادر کردند. چندان استقرار و مقبولیت یافته است که برای 
دفاع از سنگرهای کهن به کار گرفته می‌شود. 3 

Whe‏ حضرت آیت‌الله منتظری نیز برای چندمین بار نشان 
می‌دهد که ما به عالم تازه‌ای گام نهاده‌ایم و مهمترین ارکان این 
عالم تازه همان مفاهیم و نظریه‌های نوینی است که پا به میدان 
نهاده‌اند و ذهن و عمل بشر جدید را درتسخیر خود گرفته و به آنها 
سامان تازه‌ای بخشیده‌اند. مثال واضح این مطلب انجاست که 
می‌گویند: «تجاهر به ارتداد وفسق و پرده‌دری و هتک مقدسات 
مردم و تضییع حقوق آنان و آلوده کردن محیط سالم جامعه به 
حکم عقل و شرع ممنوع است». و با این بیان می‌خواهند تجاهر 
به ارتداد را از جنس تضییع حقوق مردم بشمارند و بااکمک گرفتن 
از مفهوم مهم و محترم و مدرن «حقوق انسان» برخور با ارتداد و 
مرتد را Syl‏ مقبول و هضم‌پذیر و عقلایی نشان دهند. 

۲. اما پرویم بر اثر اصل مطلب: > 

۲-۱. ایشان در توضیح و توجیه حکم قتل مرتد آورده‌اند که 
«شخص مسلمان سابقه‌دار در اسلام اگر علنا مرتد شود و 
مقدسات دینی را زیر سوال ببرد همچون غده سرطانی خواهد بود 

AS!‏ تمثیلی در این بیان به کار رفته که نارواست و از قوت 
استدلالی سخن می‌کاهد. وقتی ما مرتد را همچزن «غده‌ای 
سرطانی» با دندان کرم خورده با... می‌دانيم, پیشاپیش معلوم است 
که می‌خواهيم برای او چه حکمی صادر کنیم. تمثیل» به قول 
تغییر خواهد کرد. اگر شما جامعه دینداران را به باغ انگوری تشبیه 
کنید که چند درخت البالو هم در آن روییده یا متنی فارسی که 
چند کلمه عربی هم در آن پیدا شد در این صورت دیگر ریشه کن 
کردن یا نفی بلد مرتد زا نمی توانید نتیجه بگیرید. (و هرچه آدمی 
ذهن شاعرتری داشته باشد بر لیست این تمثیلات می تواند 
بیفزاید) 

noe:‏ این تمثیل دو امر فوق‌العاده مهم و انسانی را از نظر ما 
دور می‌دارد: یکی b>‏ فرد مرتد و دیگری نحوه عمل دستگاه 
ادراکی انسان است. تو گویی کفر و ارتداد جز یک پدیده مرضی. 
چیز دیگری نیست. اگر «ا از منظر حقوق بشر و از دیدگاه 
معرفت‌شناسی و خردسنجی به مسالهٌ ارتداد و تغییر نظر دینی و 
فکری نگاه mes‏ اصلاً به سراغ تمثیل «غده سرطانی» و «آلوده 
oss‏ اجتماع» و تضییع حقوق انسان و نظایر OF‏ نخواهیم رفت. 

در سراسر آن مقاله حق انسانها در انتخاب عقیده و قدرت 
عقلی انسانها در تشخیص حقیقت نادیده گرفته شده است و این 


پی‌التفاتی نسبت به حقوق بشر و عقل بشر است که کار را به 
سیب شناسی پد ید ه ارتداد کشانده است. سوال این است: کسی که 
حق دارد دینی را اختیار LS‏ (و حضرت ایت‌الله می‌فرمایند: که در 
اختیار دین اکراه نیست) چرا حق ندارد دینی را وانهد؟ آیا پس از 
انتخاب دین» ان حق از او سلب می‌شود؟ مگر مسلمانان از غير 


۰ مسلمانان نمی‌خواهند دینشان را وانهند و اسلام را بپذبرنده پس 


چرا این امر را در جامعه مسلمین روا نمی‌شمارند؟ آیا کافری که 
به‌جلاوه محققی که دین‌پژوهی می‌کند و به نتیجه‌ای متفاوت 
می‌رسد و عقیده‌اش با جمهور دینداران فرق می‌کند» و عقلش او 
را به مسیری دیگر هدایت می‌کند و او هم به حکم خرد خویش 
عمل می‌کند. (و حضرت آیت‌الله هم اختلاف آرا را طبیعی بشر 
می‌دانند) LT‏ او غده‌ای سرطانی و پدیده‌ای مرضی است با در 
درختها و بوته‌های مختلف» طبیعی آب و خاک است. اگر از 
دیدگاه خقوق انسان نظر کنیم کماپیش به‌همین جاها سی‌رسیم. 
ولی اگر از دیدگاه فقه مسلمانان نظر کنیم» به‌همان جا می‌رسیم که 
فقیهان گفته‌اند و می‌گویند. ولی UT‏ در آن صورت می‌توانیم در 
استدلالهایمان به «حقوق بشر» توسل جوییم و آن را به ميان 
کر 

دیگر ی را ذکر کرده‌اند و گفته‌اند «... شخص مسلمان سابقه‌ذار در 
اسلام اگر علنا مرتد شود... چه‌بسا از بعضی توطله‌های سیاسی 
عليه اسلام و جامعه مسبمین حکایت می‌کند و در حقیقت 
است. اما بعید به نظر می‌رسد که رای ایشان و هیچ فقیه دیگری آن 
باشد که شخص مرتد به دلیل محارب بودن مستوجب قتل است. 
همچنان‌که به‌نظر نمی‌رسد هیچ فقیهی فتوا داده باشد که اگر ارتداد 
شخص مرتد توطثه آمیز بود» وی مستوجب قتل می‌شود و اگر نه 
نه. نزد عموم فقها خود عنوان ارتداد» بدون حاجت به هیچ‌عنوان 


دیگری, موجب قتل می‌شود. (از یادآوری این نکات خرد فقهی 
در محضر آیت‌الله عذر می‌خواهم). آیا ذ کر عناوینی نظیر «توطئهم 
برای ان نبوده است که عقلائیت بشر مدرن را قانع کند و از هيبت 
ان حکم مهیب بکاهد؟ وگرنه به راه عقل رفتن و به نتیجه متفاوت 
با دیگران رسیدن چرا ath‏ نامیده شود و چرا آدمی را کشتنی 
کند؟ آیا آقا محمدعلی کرمانشاهی (پسر مرحوم وحید بهبهانی» 
مرجع بزرگ) که کارش صوفی‌کشی بود و به بهانه اعتقاد به 
وحدت وجود آنان را می‌کشت. جز به عقیده‌شان, به چیز دیکری 
کار و نظر داشت؟ 

۲-۲. گاه گفته‌اند که دغدغه و حساسیت مانسبت به حق 
مرجب می‌شود که با باطل و حاملان اندیشه‌های.باطل به‌مبارزه 


۹ 


برخيزيم و در صورت امکان ريشه آنها را از صحنه She‏ بشری 
برکنیم. اما این توجیه هم سست به‌نظر می‌رسد زیر 

اول از نظر فقیهان نفس ارتداد اعم از آنکه به گسترش باطل 
بینجامد یا نینجامد. شخص را مستوجب فتل می‌کند (همچتان‌که 
زنان مرتد. حکمشان قتل نیست؛ باز هم اعم از اینکه ارتدادشان به 
گسترش باطل بینجامد با نم 

Ge‏ باید پرسید که آیا بهترین روش برای پیشگیری از رواج 
باطل کشتن کسانی است که اندیشه‌های باطل دارند؟ ندیده‌ايم که 
فقیهان بگویند با فرد مرتد ابتدا از طریق دیگری مواجهه و مقابله 
کنید و اگر of‏ راهها به نتیجه نرسید «آخر الدواء الکی» یعنی 
به‌عنوان آخرین Joely‏ قتل مرتد اقدام کنید. بلکه به محض 
آنکه در فردی احراز ارتداد می‌کردند» فتوای قتل او را صادر 
می‌کردند (و توب مرتد فطری را هم پذیرفتنی نمی‌دانستند). 

ثالثاء بلی یکی از حقوق مردم حفظ عقیده انان است» و این 
یکی از مقاصد شریعت نیز هست. اما این تتها حق محترم مردم 
نیست. یکی دیگر از حقوق مردم هم این است که می‌توانند با 
تحقیق, انتخاب و اتخاذ عقیده کنند و يا با تحقیق, تغییر عفیده 
دهند. و یکی دیگر از حقوق انسانها این است که UL‏ جان و 
آبرویشان محفوظ بماند. و یکی دیگر از حقوق آنها این است که 
ازادیشان در مقام کشف و بیان حقیفت مورد تعرض قرار نگیرد. 
coal ls‏ ما فقط با یک Se‏ واحد (مثل Sm‏ حفظ عقیده 
عوام‌الناس) مواجه نیستیم. ما با مجموعه‌ای از حقوق انسانی 
روبه‌روییم که باید همه را با هم حفظ کنیم و لزوما هیچ یک بر 
دیگری برتری ندارد» و اگر هم برتری .داشته باشد. بايد دلایل ol‏ 
برتری به‌نحو روشن و منقح مطرح شود. معمولا در این‌گونه 
استدلالات» حل جدولی حقوق و حقایق فراموش می‌شود و 
موافق اوردن خانه‌های افقی و عمودی از نظر دور می‌ماند و فقط 
به پر کردن یک خانه همت گماشته می‌شود. 

bel,‏ در تن همه این حرفهاء دو اصل جاری است. اصل اول 
Kul‏ شخص حق دارد آرایی دینی داشته باشد متفاوت با دیگران 
و متفاوت با آرای ارباب قدرت. اصل دوم این است که استفاده از 
این >65 حرمت مال و جان و... کسی را از بین نمی‌برد. این دو 
اصل ازجمله اصول مقبول خرد جدید است. و به گمان من 
آیت‌الله منتظری هم برای روزپسند کردن حکم‌فتل مرتد تلویحا 
این دو اصل را منظور داشته‌اند. ایشان صریحا نگفته‌اند که جان 
شخص به صرف aS‏ عقیده‌اش را تغییر داده» تامحترم و 
بربادرفتنی است» بلکه خواسته‌اند بگویند که چون شخص مرتد 
اضرار به‌غیر می‌کند. و در پیکر امت» در حکم غده سرطانی است 
و نقش محارب را دارد و مصالح کشور اسلامی را مورد تهدید قرار 
می‌دهد. مشمول حکم قتل می‌شود. اما حقیقت این است که در 
بن فتاوایی‌که فقها تاکنون صادر کرده‌اند» هیچ یک از این قبیل 
ملاحلات وجود نداشته» و اصل ان بوده است که جان و ابروی 
شخص غیرمسلمان اساسا چندان محترم نیست. 

مگر مرحوم شیخ انصاری رحمةالله عليه در AAS‏ مکاسب در 
مبحث کسبهای حرام» هجاء و غیبت غير شیعیان (اعم از کافران 3 
اهل سنت) را مجاز نمی‌شمارد و مگر نمی‌گوید که مخالف 
(غیرشیعی) احترام ندارد؟ و مگر همین حرف را شیخ حسن نجفی 


j gs’ 


در بخش متاجر کتاب جواهرالکلام نمی‌آورد؟ و کذا فقهای دیگر 
به استثنای نوادری چون مقدس اردبیلی که او هم مورد انتفاد 
صاحب جواهر قرار گرفته است. و تازه این حکم مربوط به 
اهل‌سنت است. کفار که اساسا از دایره السانیت بیرونند. بنده خود 
شاهد بوده‌ام که برخی از فقها وقتی با زنان غیرمسلمان دست 
می دادندء حجتشان این بود که این کار گناه نیست؛ چون این زنان 
Wool‏ حرمت انسانی ندارند و دست زدن به آنها مثل مش حیوانات 

به هرحال به OLS‏ من نمونه‌هایی نظیر حکم مرتد» جواز 
غیبت مخالفان (یعنی اهل سنت)» بی‌حرمت دانستن کفار و 
مشرکین» جواز بردگی و غیره استقرائاً نشان می‌دهد که پشتوانه 
تمام این امور-همان مدخلیت عقیده در انسائیت است. یعنی در 
تمام این موارد عقیده ملاک حقوقی شمرده شده و برتر و مقدم بر 
جان و ایرو و حرمت انساثیت افراد تلقی شده است» نه اضرار 
به‌غیر و امثال آن. و لذا اگر کسی واجد عقیده مخالفی بود 
(نه لزوماً عقیده باطل) به‌راحتی می‌توانستند به او بی‌حرمتی کنند 
و جان او را بستانند. قصه تفاوت حقوق و حرمت خودی و 
غیرخودی بر مبنای اعتقاد» قصه بسیار ریشه‌داری در ميان پیروان 
همه ادیان الى زماننا هذا بوده است. 

در مسقابل این رای ریشه‌دار» رفوگریهای موضعی که در 
how! ob eK.‏ منتظری و بزرگانی نظیر ایشان آمده» گره گشا 
نیست. باید ابتدا این پرسش اساسی را مطرح کنیم و پاسخ دهیم 
که ایا شخص به‌خاطر عقیده‌اش از دایره انسائیت خارج می‌شود یا 
نه و آبا حقوق انسانی و امتبازات اجتماعی شخص به‌خاطر تعلق 
فرقه‌ای و عقیدتی‌اش عوض می‌شود یا خیر. استناد به «رحقوق . 
بشر» در اینجا معنا می‌بابد و معلوم می‌کند که ما از آن استفاده 
گزینشی می‌کنيم یا غیرگزینشی. _ ۱ 

اما خود این ايده که Oley‏ 3 ایروی مخالفان حرمت ندارد»» 
علاوه بر ریشه‌های سیاسی و اجتماعی» ریشه عمیقتری در آرای 
فقیهان و مستکلمان دارد و ازنظریه ایشان در باب عقلانیت 
سرچشمه می‌گیرد. عموم این متفکران معتقد بودند که اولاه حق 
بسیار آشکار و آسان‌باب است و جهان بسیار ساده و شناختنی» و 
ثانیاء عقل آدمی بسیار تواناست و می‌تواند لقمه سهل‌الهضم 
حقیقت را به راحتی به هاضمه ببرد و از آن تغذیه کند. وگرنه 
محکوم کردن مخالفان به‌راحتی چگونه ممکن است؟ Gillan‏ این 
تلقی کسانی که بر باطل می‌روند عالمانه و عامدانه پا بر حق 
نهاده‌اند. بعضی از گذشتگان آیه شریفه لااکراه فی‌الدین قد تبین 
الرشد منالفی را هم بر وفق همین AL‏ پیش‌فرض معنا 
می‌کردند. با می‌گفتند این آیه منسوخ به آیات جهاد و قتال است و 
یا می‌گفتند که الزام بر اسلام در حقیقت اکراه نیست. چون حق و 
باطل کاملاً آشکارند. بلی اگر واقعاً حق و باطل تا این حد آشکار 
باشد» شاید بتوان کسانی را که پا روی حق می‌گذارند و عامدانه 
می‌کوشند آب را تیره و گل‌آلود کنند و آیندگان را از نوشیدن آب 
سالم و بهداشتی محروم کنند» مستوجب صدگونه مجازات 
دانست. اما سوال این است که آیا واقعا برای بشر امروز حق و 
باطل در عرصه ادیان تا این حد مثل آفتاب فاش» روشن و 


Ss‏ و 


به نظر می‌رسد تا جهان‌بینی فقهی و بهخصوص پیش‌فرضهای 
آن در مورد انسان و عقلانیت مورد تجدیدنظر اصولی قرار نگیرد؛ 
نمی‌توان با قیود و پاره‌دوزیهای موضعی به‌نحو همه‌جانبه و 
سازگار معضلات و مشکلات مربوطه را حل و فصل کرد. وقتی 
احکام فقهی مختلف نظیر حکم نجاست US‏ حکم جواز غیبت 
کفار و مخالفان (اهل سنت)» حکم برده‌گیری و برده‌فروشی یعنی 
خرید و فروش انسان» حکم قتل مرتد» تفاوت حقوق برده و آزاد 


. و اصلا الگوی روابط عبد و مولاکه الگوی فکری اصولیین است 


و غیره را در کنار هم می‌گذاريم معلوم می‌شود فقه ما بر 
انسان‌شناسی خاصی بنا شده است و در باب حقوق انسان و 
حدود قوه عاقله آرایی ویژه دارد و این انسان‌شناسی آگاهانه با 
SLATE‏ ذهن فقیهان را در قبضه تسخیر خود گرفته و هنگام افتاء 
به old Gal‏ می‌دهد. مادام که آن انسان‌شناسی وان 
معرفت‌شناسی» آشکار و شفاف نشود و مورد نقادی عمیق و 
صریح قرار نگیرد. (کاری که تاکنون فقیهان نکردهاند و نشانی از آن 
عقیده و ازادیهای انسانی و امور اجتماعی و امثال انهاست؛ 
همواره مشکوک و مشکل و مسأله‌آفرین خواهند بود. همان‌طور 
که اشاره کر دم بدیهیات عالم گذشته امروز از بداهت افتاده‌اند (و 
این به تحول در عقلانیت برمی‌گرده) و ففیهان هم بايد در 
بدیهیات گذشته‌شان دوباره نظر کنند و از آنها غبارزدایی بنمایند. 
و این عین اجتهادی است که فقیه بايد انجام دهد؛ یعتی اجتهاد در 
اصول» نه فقط اجتهاد در فروع. امروزه جمهوری اسلامی هم به 
تبعیت از ند پهیات cle}‏ طلاق را به دادگاه ارجاع می‌دهد, در 
می‌دانست. ۳ 


تمسک به قاعدة تزاحم و امثال آن هم باری را سبک نمی‌کند 
و درنهایت نوعی پاره‌دوزی غیرسودمند است. زیرا اگر برای مثال 
از باب تراحم» حکمی نظیر حکم قتل را تعطیل کنیم. باز هم گره از 
کار فروبسته فقه نگشوده‌ایم و قدمی به پیش نرفته‌ايم» زیرا 
شخص زیرک می‌داند که حکم اصلی مرتد همان قتل است و اگر 
وجودش موقتا تحمل می‌شود صرفا به خاطر مصلحت دیگری 
است. و هرگاه آن مصلحت بالاتر منتفی شود فرد مرتد همان 
انسان بی‌حرمت است که بود و حکمش نیز همان. مهمتر از این 
آنکه پیش‌فرضهای معرفت‌شناسانه و انسان‌شناسانه‌ای که متکای 
این حکم خاص هستند فقط همین‌یک پیامد را ندارنده بلکه در 
دهها موضع دیگر فقه دهها پیامد دیگر به بار می‌آورند. و تا آن 
پیش‌فرضها دست نخورده‌اند» مصلحت‌سنجیها کاری از پیش 
نخواهند برد. بزرگترین مصلحت. همان تجدیدنظر در سعرفت 
است. به سرچشمه‌ها باید بازگشت. 

امروز هم اگر به مصلحت از حضرت آیت‌الله رفع ستم کنند و 
جفایی را که بر آن عزیز می‌رود خاتمه دهند. گرچه فی‌نفسه امری 
میمون و خججسته است و دل آزادیخواهان را شاد می‌کند» اما کاری 
سترگ نیست. کار سترگ آن است که حکام ما در اندیشه‌های 
بنیادین‌شان در باب حقوق انسان و آزادی و سیاست تجدیدنظر 
کنند و سرچشمه‌ها را لاروبی نمایند. و گرنه آنچه به مصلحتی 
می‌آید به مصلحتی می‌رود. خلاصه تمسک به مصلحت یا پرهیز 
از وهن اسلام و امثال آنها sof‏ بسیار محدود دارد (بگذریم از 
اينکه کسانی معتقدند که aby yl‏ رجم زانی و قتل مرتد oe‏ 
صلابت دین است و وهن و فتوری در آن نمی‌اندازد). 

ما امروز با دو مصلحت روبه‌رو نیستیم که یکی مزاحم دیگری 
باشد. ما با دو مبنای برون‌دینی روبه‌روييم که یکی با دیگری 
مزاحمت دارد و حتی فقیه امروزین ما هم می‌کوشد با همین 
عقلاتیت جدید از مواضع پیشین دفاع کند. در این مبانی باید 
کاوش کرد و جایی برای آنها در علم آصول سنتی باز کرد. 

خوب است بیفزایم که فقیهان از آنجا که در پی تحول بنیادی 
جهان و جامعه نبوده‌اند. تحولات بنیادی جهان و جامعه را 
هم‌چنان‌که باید در آرای خود منظور نکرده‌اند. گویی پیش‌فرض 
نها این بوده است که همه جوامم آینده» بزرگ شده جامعه 
اینده نیز کماپیش صادق و جاری است و این فرض که : 
است جوامع اینده دستخوش تحولی بنیادین شوند و قاعده‌ها به 
استثنا و استثتاها به قاعده تبدیل شود. فرضی نیش غولی و خیالی 
است و هرگز واهع نخراهد شد. هیچ فقیهی مبتکر انتخابات (چه 
رسد حق انتخاب زنان) نبوده است و فقط پس از مطرح شدن آنهاء 
با اما و اگر آنها را پذیرفته‌اند. و لذا کمتر به این می‌اتدیشند که 
ورود ایده انتخاب در ذهن بشر جدید. از یک تحول همه‌جانبه در 
صرف یک قرارداد عادی جدید لیست. ذا گرفتن این شیوه و 
نگرفتن مبادی و مبانی ان دير یا زود به تعارض در عمل و لنگی 
کار می‌انجامد. 

جهان جدید. جهان فروع تازه نیست» جهان اصول تازه است. 
و تا وقتی فقیهان فقط به فروع تازه می‌اند یشند» از دادن راه‌حلهای 
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. مصلحت در فقه شیعی, خصوصاً توسط امام‌خمینی» قدم‎ pate 


بسیار بزرگی بوده است» سخن صحیح و مقبولی است. اما فرق 
است میان اینکه فقه را تابع مصالح ببینیم و باکشف مصالح تازه 
فقه یا حقوق تازه‌ای بنا cea‏ و اینکه آن‌را فرمانبردار مبانی بدانیم 
و باکشف مبانی و پیش‌فرضهای تازه فقه و حقوق تازه‌ای بنا 
نهیم. ندیدن مصالح به لگالیسم خشک» و صرف تبغیت از مصالح 
به نوعی پراگماتیسم پریشان می‌انجامد. چاره کان رجوع به مبانی 
و سرچشمه‌هاست. علی‌الخصوص سرچشمه‌های مغفول کلامی 
و انسان شناختی و جاسعه شناختی و... آیا نباید ببینیم که چرا در 
روزگاری مصلحت. «الف» بوده و در روزگار دیگر «ب»؛ آیا فقط 
نیازها و ضرورتهای عملی در کار بوده است؟ 

به نظر می‌رسد سب ماندگاری فقه ما توفیق در مقام گره گشایی 
نبوده است» بلکه با عقلائیت قوم هم در چند قرن گذشته ملاثم 
افتاده بوده است. در حال حاضر هم قوت عملی فقه منوط به 
قوت نظری آن است و در اینجاست که احتیاج به مرمت دارد. 

۳ در دفاع از حکم مرتد استدلال دیگری هم مطرح شده 
است. مطابق ایر استدلال (که در اثار مرحوم مطهری هم آمده 
است) همة عقلا تصدیق می‌کنند که وقتی جان یا ناموس یا وطن 
فرد مورد تعرض قرار می‌گیرد» او حق دارد از آن دفاع کند و در این 
راه کشته شود یا بکشد. اگر چنین است پس چرا وقتی نوبت به 
مقدسات فردی یا قرمی می‌رسد این حق را برای او به رسمیت 
نمی‌شناسیم؟ اگر اصل توحید که عالیترین سرمایه و بضاعت یک 
قوم موحد است. (و بلکه به قول مطهری متعلق به همه بشریت 
است) مورد تهدید و تعرض قرار گرفت آیا آن قوم مجاز نیست 
به‌خاطر این سرمایةٌ مقدس بجنگد و بکشد و کشته شود؟ چرا در 
اینجا کشتن و کشته شدن جایز و سایة انتخار تباشد؟ چرا 
لشکرکشی به سرزمینهای کفار برای در هم شکستن بتخانه‌ها و 


تقالید ضد توحیدی جایز نباشد؟ (نگاه کنید به «گسترش سریع . 


اسلام»» جلد ۶ از مجموعه آثار مرحوم مطهری). در اینجا آقای 
مطهری از ریشه‌های ارزشی آغاز کرده‌اند و بر این مبنا رای خود را 
سامان داده‌اند. و گرچه مقدماتشان درست است. نتیجه‌ای که 
گرفتهاند مخدوش است. بلی عقیده محترم است» لکن حرمتش 
به‌دلیل آن است که آدمی حق دارد عقیده‌ای داشته باشد. چرا 
این حق از آن همه است. ناموس همه محترم است. جان همه 
محترم است. آبروی همه سحترم است. نه جان و آبروی بعضی 
اشخاص خاص. اگر عقیده را همچون متعلقات دیگر محترم 
بداریم و تعرض نسبت به آن را اروا بشماريم؛ دیگران هم يه 
همان اندازه حق دارند که به مقدسات خود پایبند باشند و از ان 
دفاع کنند یا درگسترش آن یکوشند؛ یعنی این حق دو طرفه است. 
اگر مسلمانان برای خود حق دعوت دیگران به اسلام یا گاهی 
جهاد ابتدایی را قائلند» دیگران هم می‌توانند چنان حقی را برای 
خود قائل باشند. پس همان‌طو رکه در قلمرو مال و ناموس و غیره 
حق دفاع و حفظ دو سویه است» در مورد عقیده هم این حق در 
سویه است. و لذا بر این مبتا نمی‌توان دیگوان را از بیان عقیده‌شان 
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بازداشت و یا به‌خاطر عقیده به آنان هجوم برد یا ابراز عقیده‌شان 
را تعرض به مقدسات خود دانست. البته راه دعوت همیشه باز 
است. در اینجا باید به یک آتش‌بس رسید» همچنان‌که در باب 
جان و ناموس به آتش‌بس رسیده‌ايم و پذیرفته‌ایم هیچ‌کس حق 
تعدی به ناموس دیگری را ندارد. ناگفته نگذاریم که شیوة:تعرض 
در اینجا مهم است. اگر کسی خصمانه به مقدسات دیگر تعرض 
کرد یک حکم دارد و اگر عاقلاته و مسئولانه تعرض کرد حکم 
دیگری دارد. به تعبیر دیگر اگر با علت تعرض کرد یک حکم دارده 
و اگر با دلیل تعرض کرد حکم دیگری. دیگر آنکه» در بازار عقاید 
گوناگزن عقیده‌ای که تواناتر و توانگرتر است» درنهایت کامیابتر 
خواهد. بود. این توفیق را نمی‌توان «تعرض» نامید. اگر متفکر با 
نویسنده‌ای در نقد عقیده‌ای استدلال کرد» نمی‌توان کار او را 
تعرضن به مقدسات دانست و په حذف فیزیکی او حکم کرد. 

۱ ۲۴. در مکتوب حضرت آیت‌الله منتظری ES‏ دیگری هم 
آمده است که شایست» تأمل است. ایشان حکم قتل مرتد را حکمی 
سیاسی دیده‌اند. درباره نجاست کفار هم همین موضم را اتخاذ 
کرده‌اند. یعنی در عین آنکه تصریح کرده‌اند که به نظر ایشان -اين ۱ 


حکم دلیل محکمی ندارد. افزوده‌اند که رواضح است که این حکم 
dor‏ سیاسی دارد. نظیر بایکوت کردن برخی از دشمنان برای 
اینکه عقاید و اخلاق سوء آنها به جامعة اسلامی سرایت نکند. و 
مسالهة بایکوت در سیاستهای امروز جهان بسیار رایج است». در 
مورد قتل مرتد هم گفته‌اند که ارتداد شخص «چه بسا از ببرخی 


در حقیقت محارب با آنان است). 
گفته‌اند «اسلام یک دين سیاسی است». با به قول مرحوم مدرس 
«دیانت ما عین سیاست ماست و سیاست ما عین دیانت (le‏ و 
این سخن امروز از جمله شعارهای جمهوری اسلامی است. و 
می‌کوشند سیاست را از اسلام جدا کنند. 
باری اگر بپذیریم که احکامی نظیر نجس بودن کفار و 
مهدورالدم بودن مر تد» احکام سیاسی‌اند و اگر بپذیریم اسلام یک 
on?‏ سیاسی است و دیانت ما or‏ سیاست ماست؛ در این 
صورت باید به پیامدهای این تصدیق نیز پایبند باشیم. وقتی ما 
اسلام یا پاره‌ای از احکام اسلام را سیاسی.کردیم» از OF‏ پس 
سیاست مقتضیات خود را به میان خواهد آورد. یعنی سیاست 
سیاسی شد اقتضائات این صفت به آن حکم سرایت خواهد کرد. 
استحکام Ol‏ چوب خواهد بود نه بالعکس. همین طور است وقتی 
مهم «سیاسی بودن» «موقت بودن و مشروط به شرایط سیاسی 
نودن» است. برای مثال» اگر ما رابطة oly!‏ و امریکا را رابطه‌ای 
۰ سیاسی و تابع ملاحظات سیاسی بدانیم لاجرم باید تصدیق کنیم 
سیاست عرص بردوباخت. گفت وگو چانه زنی» مانور» انعطاف و 
چرخشهای شد ید و وسیع il‏ مگر می‌توان درباره یک امر 
سیاسی مثل Maly‏ ایران و امریکا حکمی ابدی صادر کرد؟ مگر 
: می‌توان هميشه مرگ بر شوروی گفت؟ «سیاسی» یعنی «موقت و 
تابع شرایط». حال اگر حکم نجاست کفار را فی‌المثل حکمی 
ا دانستیم» لاجرم اقتضائات سیاست را بر آن بار کرده‌ايم و 
اگر فردا آن اقتضائات سیاسی از میان برخاستند آیا آن 
خودبه‌خود تعطیل نخواهد شد؟ «حکم سیاسی» که «حکم فطری» 
یا «حکم ذاتی» (به معنای ارسطویی آن) نیست که بگوییم الذاتی 
لا بحتلف و لا یتخلف. «حکم سیاسی» از اصل موقت و تابع شرایط 
است. امروز ما بنا به مصلحتی با قرمی پیمان می‌بندیم و فردا 
| بنابه مصلحتی دیگر پیمان را می‌شکنيم. امروز صلح می‌کنيم» فردا 
© می‌جنگیم. امروز رابطه نداريم فردا رابطه برقرار می‌کنيم. 
کسانی که اسلام و احکام اسلامی را سیاسی می‌دانند» باید به 
پیامدهای این ادعا به‌طور کافی توجه کنند و گردن بنهند و به 
همین قانع نباشند که آن را گویی از انزوا خارج کرده‌اند و به پیروان 
اسلام چواز عمل سیاسی داده‌اند. این درست alk‏ اما پیامدهای 


سیاسی هم موقت است و دائمی نمی‌تواند باشد. لذا ما رآی 
حضرت آیت‌الله منتظری را دربارةٌ سیاسی بودن حکم قتل مرتد و 
مصلحتی سیاسی را در کار آورده‌اند و لذا دست کم تا وقتی 
خلانش ثابت نشده نباید نار دئمی بدانم و ققط در ورت 
احراز بقای مصلحت باید حکم به دوام حکم بدهیم. این تفسیر 
البته با ظاهر کلام آیت‌الله منتظری و عموم فقها منافات دارد که 
معتقدند این احکام دائمی‌اند. مگر آنکه خلافش ثابت شود. این 
احکام را جزء اصل و فلسفه سیاسی اسلام هم نمی توان دانست که 
فقه و حقوق هم‌جاری است. اگر فقه را دانشی اجتماعی بدانیم» در 
ان صورت قانون سالاری و فقه سالاری بی‌معنا خواهد شد. و فقه 
از مقتضیات جامعه تبعیت خواهد کرد و راه خود را از OF‏ جدا 
نخواهد نمود. به هر حال اگر فقه و حقوق ماهیتی اجتماعی و 
سیاسی (با به قول غزالی: دنیوی) داشته باشند. نمی توانند از 
جامعه دنبال قانون تمی‌رود. قانون به‌دنبال جامعه روان می‌شود. 
اگر حکمی سیاسی و اجتماعی LS‏ آیا می‌توان برای آن مصالح 
نهانی و غیردنیوی (در عرض مصالح دنیوی آشکار) نیز فرض 
کرد؟ و اگر چنین باشد آیا af‏ مصالح نهانی دست و پای ما را در 
اجتهاد چنان نمی‌بندند که مالا مصالح اشکار دنیوی را فدای 
مصالح نهانی یا اخروی کنیم؟ LI‏ اصلا معنا دارد که یک 
سیاسی واجد مصالح خفیه در عرض مصالح آشکار دنیوی باشد؟ 
تاریخ بشر دیده شده است که فی‌المثل دو طایفه همیشه باهم قهر 
باشند يا در صلح باشند؟ (کمونیست‌ها و امپریالیست‌ها هم با 
همه صلابت ادعایی در اصول. در عمل معلق‌ها زدند.) 

رفتار سیاسی. مشارکت در یک مسابقه است و عکس‌العمل 
شما را عمل رقیب معین می‌کند و در چنین میدانی چه جای 
سخن گفتن از سیاست ابت است؟ فرض مصالح خفیه در احکام 
اجتماعی و سیاسی فقه آن را از «سیاسی» و «اجتماعی» بودن 
بدانیم که خودبه‌خود حاضل می‌شود. اشکالی به‌و جود نمی‌اید» 
اما اگر در حکم واحد دو نوع مصلحت اخروی و دنیوی را در 
عرض هم فرض کنیم. ان حکم در مقام عمل دیر یا زود کارایی 
خود را از دست خواهد داده چون با داشتن چشمی به مصالح 
خفیّه. از دادن تغییر لازم در احکام سیاسی pre‏ می‌مانیم.فقه یا 
تماما دنیوی است و آخرت تابع آن است. یا تماما اخروی است و 
دنیا تابع آن. اما البته با یک فقه تماما اخروی که دنیا تابع آن است 
و نیز با فقهی که مصالح اخروی و دنیوی آن در عرض یکدیگرند 
نمی توانیم دنیا را اداره کنیم. 

۲۶ سوال بعدی من چهره‌ای Sod pel‏ دارد: احکامی مثل 
نجاست کفار و قتل مرتد و احکام مربوط به قصاص و دیات 
وغیره» همه مستفاد از اخبار آحادند و اساسا اخبار متواتر و 
یقین اون در سراسر فقه بسیار اندک هستند. اصولیین هم در بحث 
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از حجیت خبر واحد» عمل به خبر واحدی راکه محفوف به قراین 
است» در فروع عملی واجب شمرده‌اند. و برای این رای خود 
دلایلی نقلی و عقلی بیان داشته‌اند. مهمترین دلیل اصولیین این 
ات که سیرہ غقلا چتین ابت pal‏ وفتی شمن با امتح ee‏ 
at‏ و ate‏ خبری می‌دهند و تحذیری می‌کننده ولو آنکه 
خبرشان به حد تواتر نرسیده bl‏ عقلا آن خبر را جدی می‌گیرند 
و آن را در عمل خود منظور می‌کنند. این را می‌پذیریم و به 
شبهات کسانی نظیر ابن قبه» سیدعرتضی و دیگران در باب حجیت 
خبر واحد هم اعتتا نمی‌کنيم. اما در همین سیره عقلا بحث داریم. 
همه عقلا در آن هنگام که کار به نقض حقوق مردم می‌کشد و بای 
جان و ارو به ميان می‌آید» بحکم به احتیاط و توقف می‌دهند. 
یعنی اگر سیره عقلا را مبنا قرار دهیم انصافا چنین نیست که اگر 
چند خبر از این و آن رسید که فوری کسی را بکشید» عفلا به 
راحتی به آن اخبار آحاد عمل کنند. از قضا سیره عقلا حکم می‌کند 
در این گونه موارد در نهایت احتیاط عمل شود و تعرض به حقوق 
دیگران به راحتی مجاز و روا شمرده نشود. سخن هيوم این بود که 
هو خبری هر حادثه‌ای را ثابت نمی‌کند و سخن ما این اس ت که هر 
خبری هر تکلیفی را تثبیت نمی‌کند. ميان خبر و حادثه یا جبر و 
تکلیف نسبت معکوس وجود دارد. هر چه حادثه عجیبتر باشل 
خبر مشکوکتر می‌شود؛ همین‌طور است تکلیف که هر چه 
سنگینتر و منافی‌تر با حقوق مسلمه باشد» ضعیفتر تلقی می‌شود 
و از حجیت می‌افتد. مسأله قتل مرند. سنگسا ر کردن و چیزهایی 
از این قبیل را اتصافً نمی توان با ادله مربوط به حجیت خبر واحد 
تحکیم کرد» و در ان موارد به قراین و ادله‌ای بیش از آن حا چن 
داریم. خلاصه اگر مھمتریں دلیل حجیت خبر واحد, سیرۂ عفر 
LL‏ وقتی که خبر واحد با حقوق انسان در تعارض قرارمی‌گیرد؛ 
به اقتضای همان سیر عقلا از حجیت می‌افتد و لذا بايد احتیاط 
کنیم و در پی ادله و قراین محکمتری باشیم و درغیر این‌صورت 
.توف کنیم. 

.۲ نکته دیگری که می‌خواهم با حضرت آیت‌الله منتظری 
درمیان بگذارم این است: استشمام من از کل مطلبی که در پاسخ به 
نشریه کیان مرقوم کرده‌اند؛ این است که گویی ایشان مخاطب 
حکم الهی را انسان فطری یا انسان فرا تاریخی یا ضیرتاریخی 
می‌دانند (و به‌طور کلی موضوعات احکام را موضوعاتی 


فراتاریخی گرفته‌نده گویی سفر هميشه موضوعی واحد است یا : 


cls‏ یا قتل یا...). این پیش‌فرض نه فقط در نوشتةٌ ایشان, بلکه در 
نوشتة عموم فقها به چشم می‌خورد. گویی این بزرگواران معتقدند 
که انسان از آن حیث که انسان است و فطرت و ماهیت انبسانی 
تحولات ذهنی و اجتماعی و سیاسی و... می‌شود. در ملادظاتی 
که اخیرا به رساله‌ها افزوده شده است. حکم نماز خواندن در کره 
ریخ یا تیمم درکرة مایا سن بلوغ در آن کرات و Bal‏ آن را کر 
کرده‌اند. این نمزنه‌ها حکایت از آن دارد که گویی فقها انسانی 
فرضی و ابت. را که در همۀ ادوار وجود داشته و وجود خواهد 
داشت» محاطب احکام شرعی گرفته‌اند. این پیش فرض در عرصة 


= 


عرصة سیاست و اجتماع بسیار غریب می‌نماید و محصولات 
عجیبی به بار می‌آورد. ۱ 

به هر حال مهم است بدانیم که ما سخاطب احکام شرع را 
درباب معاملات و در عرصة سیاسی و اجتماعی «انسان فطری» 
(یعنی آن حداقل و قدر مشترکی از انسانیت که در همه انسانها 
والی یوم القيامه وجرد دارد) می‌دانيم. یا «انسان بالفعل موجود» 
که از لحاظ شرابط فرهنگی» اجتماعی» اقتصادی» عقلانی و غیره 
در هر دوره‌ای مشخصاتی دارد. 

اگر فرض اول را پپذيريم دیگر نمی‌ترانیم بگوییم بعضی از 
احکام سیاسی‌اند» بعضی اجتماعی‌اند. بعصی دیگر (مثل بلرغ 
دختر در ٩‏ سالگی) مربوط به فلان جامعه‌انده یا بعضی احکام 
(مانند ضمان عاقله) مربوط به زندگی قبیله‌ای‌اند. 

به‌نظر می‌رسد وقتی ما با احکام سیاسی و اجتماعی سروکار 
داریم» مخاطیمان انسان تاریخی است» یعنی انسانی که بر روی 
خاک فرهنگ می‌نشیند و در زیر سقف تاریخ زندگی می‌کند. و لا 
در آن احکام» شرایط مربوط به آن انسان مندرج و ملحوظ است. و 
بر عهدة فقیهان و محققان است که با چشم مسلح؛ آن شرایط را 
(که غالبا ذکر نمی‌شوند) ببینند و بیرون بکشند و اطلاق مزعوم 
این قبیل احکام را مورد تجدید نظر قرار دهند. ربط وئیق احکام 
قعهی اسلام با نحوه معیشت اعراب و بنیه و مزاج و جفرانیا و 
تاریخ و روانشناسی آنان (به تصدیق کسانی چون ولی الله 
دهلوی) بیشتر از آن است که بتوان انسان مجرد و مطلق را i‏ 
مخاطب آنها فرض کرد. لذا ترجمه فرهنگی ظاهرا تنها کاری است 
که در اینجا می‌توان به عمل آورد. وقتی سخنان امام علی در مورد 
زنان را مطلق نمی‌گیرند و آنها را ناظر به زنان بالفعل موجود ان 
زمان می‌گیرند. چرا ملاک را توسعه ندهید و سراغ ذات مجرد از 
تاریخ انسان برویم؟ ۲ 

با الگوی فقیهان در مورد فقه عمدتاً عبادات نبوده است و 
ایشان از آن موضع تکلیف معاملات را نیز معلوم نکرده‌اند؟ به‌نظر 
من» فقیهان احکام باب معاملات را از روی Shale‏ مسحضه 
قباس گرفته‌اند و همه را به یکسان ابدی و مستقل از شرایط و 
واجد مصالح خفیه دانسته‌اند. ۱ 

علاوه بر نکات فوق خوب است در نظر آوریم که اسلام در 
طول تاریخ خود دو دور مهم را از سر گذرانید: دورةٌ تأسیس و 
دوره استقرار. ایا نباپد کاوش شود که چه مقدار از احکام فقهی 
مربوط به دوران تاسیس و ناشی از اقتضائات آن دوران بوده 
است» و چه مقدار از آبها مربوط به دوران استقرار؟ آیا نمی‌توان 
گفت که احکامی نظیر احکام مربوط به کفار و مرتدان (همچوټ 
مساوی نبودن حقوقشان با مسلمانان؛ وجوب قتل مرتد) وغیره : 
مربوط به دوران تأسیسند (یعنی دوران انقلاب و صدیریت 
انقلابی و تلاطم احوال و ..) و دوران استقرار اساسا حکم و 
اجتهاد دیگری می‌طلبد؟ و آیا اگر احکام شرعی را از این منظر 
مورد ملاحظه قرار دهیم» احکام فقهی ما دستخوش تحول اساسی 
نخواهند شد؟ 
مربوط می‌شود. ماهیت این علم می‌تواند معلوم کند که چه مقدار 
بار بر دوش آن می‌توان نهاد. 


از حجیت خبر واحد» عمل به خبر واحدی راکه محقزف به قراین 
است» در فروع عملی واجب شمرده‌اند. و برای این رای خود 
دلایلی نقلی و عقلی بیان داشته‌اند. مهمترین دلیل اصولیین این 
است که سیره عقلا چنین است. یعنی وقتی شخص یا اشخاصی 
ثقه و معتمد خبری می‌دهند و تحذیری می‌کننده ولو آتکه 
خبرشان به حد تواتر نرسیده باشد عقلا OF‏ خبر را جدی می‌گیرند 
و ol‏ را در عمل خود منظور می‌کنند. این را می‌پذیریم و به 
شبهات کسانی نظیر ابن قبه, سیدمرتضی و دیگران در باب حجیت 
خبر واحد هم اعتنا نمی‌کنيم. اما در همین سيره عقلا بحث داریم. 
همه عقلا در آن هنگام که کار به نقض حقوق مردم می‌کشد و پای 
Ole‏ و آپرو به میان می‌آید» حکم به احتیاط و توقف می‌دهند. 
یعنی اگر سره عقلا را مبنا قرار دهیم انصافا چنین نیست که اگر 
چند خبر از این و آن رسید که فوری کسی را بکشید عقلا به 
راحتی به آن اخبار آحاد عمل کنند. از قضا سیره عقلا حکم می‌کند 
در این گونه موارد در نهایت احتیاط عمل شود و تعرض به حقوق 
دیگران به راحتی مجاز و روا شمرده نشود. سخن هیوم این بود که 
هر خبری هر حادثه‌ای را ثابت نمی‌کند و سخن ما این است که هر 
خبری هر تکلیفی را تثبیت نمی‌کند. ميان خبر و حادثه يا جبر و 
تکلیف نسبت معکوس وجود دارد. هر چه حادثه عجیبتر باشد» 
خبر مشکوکتر می‌شود؛ همین‌طور است تکلیف. که هر چه 
سنگینتر و منافی‌تر با حقوق مسلمه باشد» ضعیفتر تلقی می‌شود 
و از حجیت می‌افتد. مسأله قتل مرتد» سنگسار کردن و چیزهایی 
از این قبیل را انصافاً نمی‌توان با ادله مربوط به حجیت خبر واحد 
تحکیم کرد» و در این موارد به قراین و ادله‌ای بیش از OF‏ حاچت 
داریم. خلاصه اگر مھمتریں دلیل حجیت خبر واحدء سیرۂ عقلا 
باشد. وقتی که خبر واحد با حقوق انسان در تعارض قرار می‌گیرد؛ 
به اقتضای همان سیر عقلا از حجیت می‌افتد و لذا باید احتیاط 
کنیم و در پی ادله و قراین محکمتری باشیم و درغیر این‌صورت 

۲.۷. تکته دیگری که می‌خواهم با حضرت آیت‌الله منتظری 
درمیان بگذارم این است: استشمام من از کل مطلبی که در پاسخ به 
نشریه کیان مرقوم کرده‌اند» این است که گریی ایشان مخاطب 
حکم الهی را انسان فطری یا انسان فرا تاریخی یا غیرتاریخی 
می‌دانند (و به‌طور کلی موضوعات احکام را سوضوعاتی 


فراتازیخی گرفته‌انده گویی سفر هميشه موضوعی واحد است یا : 


نکاح 5 قتل یا...). این پیش‌فرض نه فقط در نوشتة ایشان, بلکه در 
نوشتة عموم فقها به چشم می خورد. گویی این بزرگواران معتقدند 
که انسان از ان حیث که انسان است و فطرت و ماهیت انبسانی 
معین و ثابتی داردء مخاطب احکام الهی است. نه انسانی که 
تاریخی است و در جامعه pols‏ زندگی می‌کند و مشمول 
تحولات ذهنی و اجتماعی و سیاسی و... می‌شود. در ملاحظاتی 
که اخیرا به رساله‌ها افزوده شده tml‏ نماز خواندن در 8595 
مریخ» یا تیمم در کر ماه يا سن بلوغ در آن کرات و امثال آن را ذکر 
کرده‌اند. این نمزنه‌ها حکایت از آن دارد که گویی فقها انسانی 
فرضی و ابت. را که در همة ادوار وجود داشته و وجود خواهد 
داشت» bins‏ احکام شرعی گرفته‌اند. این پیش فرض در عرصة 
عبادیات محضه چندان اشکال و اختلالی پدید نمی‌آورد. اما در 


عرص سیاست و اجتماع بسیار غریب می‌نماید و محصولات 
عجیبی به بار می‌آورد. ۱ 

به هر حال مهم است بدانیم که ما سخاطب احکام شرع را 
درباب معاملات و در عرصهٌ سیاسی و اجتماعی «انسان فطری» 
(یعنی of‏ حداقل و قدر مشترکی از انسائیت که در همه انسانها 
والی يوم القيامه و جرد دارد) می‌دانیم» یا «انسان بالفعل موجود» 
که از لحاظ شرایط فرهنگی, اجتماعی, اقتصادی» عقلانی و غیره 
در هر دوره‌ای مشخصاتی دارد. 

اگر فرض اول را بپذيريم, دیگر نمی‌توانیم بگوییم بعضی از 
احکام سیاسی‌اند» بعضی اجتماعی‌اند» بعصی دیگر (مثل بلوغ 
دختر در ٩‏ سالگی) مربوط به فلان جامعه‌انده یا بعضی احکام 
WL)‏ ضمان عاقله) مربوط به زندگی قبیله‌ای‌اند. 

به‌نظر می‌رسد وقتی ما با احکام سیاسی و اجتماعی سروکار 
smal‏ مخاطیمان انسان تاریخی است» یعنی انسانۍ که بر روی 
در آن احکام» شرایط مربوط به آن انسان مندرج و ملحوظ است. و 
بر عهد؛ فقیهان و محققان است که با چشم مسلح» آن شرایط را 
(که غالبا ذکر نمی‌شوند) ببینند و بیرون بکشند و اطلاق مزعوم 
این فبیل احکام را مورد تجدید نظر قرار دهند. ربط وثیق احکام 
فعهی اسلام با نحوه معیشت اعراب و بنیه و مزاج و جغرافیا و 
تاریخ و روانشناسی OUT‏ (به تصدیق کسانی چون ولی الله 
دهلوی) بیشتر از آن است که بتوان انسبان مجرد و مطلق را - 
مخاطب آنها فرض کرد. لذا ترجمه فرهنگی ظاهرا تنها کاری است 
که در اینجا می‌توان به عمل آورد. وقتی سخنان امام gle‏ در مورد 
زنان را مطلق نمی‌گیرند و آنها را ناظر به زنان بالفعل مسوجود آن 
زمان می‌گیرند. چرا ملاک را توسعه ندهید و سراغ ذات مجرد از 
تاریخ انسان برویم؟ ۲ 

LI‏ الگوی فقیهان در مورد فقه عمدتا عبادات نبوده است و 
ایشان از آن موضع تکلیف معاملات را نیز معلوم نکرده‌اند؟ به‌نظر 
من» فقیهان احکام باب معاملات را از روی عبادیات مسحضه 
قیاس گرفته‌اند و همه را به یکسان ابدی و مستقل از شرایط و 
واجد مصالح خفیه دانسته‌اند. "۳ 

علاوه بر نکات فوق خورب است در نظر آوریم که اسلام در 
طول تاریخ خود دو دور مهم را از سر گذرانید: دور تأسیس و 
دوره استقرار. ایا نباپد کاوش شود که چه مقدار از احکام فقهی 
مربوط به دوران تباسیس و ناشی از اقتضائات آن دوران بوده 
است» و چه مقدار از انها مربوط به دوران استقرار؟ LI‏ نمی‌توان 
گفت که احکامی نظیر احکام مربوط به US‏ و مر تدان (همچون 
مساوی نبودن حقوقشان با مسلمانان وجوب قتل مرتد) وغیره : 
مربوط به دوران تأسیسند (یعنی دوران انقلاب و مدیریت 
انقلابی و تلاطم احوال و...) و دوران استقرار اساسا حکم و 
اجتهاد دیگری می‌طلبد؟ و آیا اگر احکام شرعی را از این منظر 
مورد ملاحظه قرار دهیم» احکام فقهی ما دستخوش تحول اساسی 
نخواهند شد؟ 

۳. بحث آخر من بیشتر به علم فقه از آن نظر که علم فقه است. 
بار بر دوش آن می‌توان نهاد. 


به طور بسیار خلاصه و مجمل از نظر بنده برخی از ویژگیهای 
علم فقه از این قرار است: ۱ 

اول: علم فقه از آن نظر که یک علم بشری است همواره ناقص 
است و امکان تکامل بیشتر و بیشتر دارد. نه فقط تحقیقات درون 
فقهی بل تحولات علم اصول می‌تواند علم فقه را شدیداً متحول 

دوم: علم فقه علمی دنبال‌روست یعنی جامعه‌ساز و طراح و 
برنامه‌ریز نیست. بلکه وقتی جامعه ساخته شد و شکل و صبغۀ 
خاصی به خود گرفت. فقه احکام آن را صادر می‌کند. ففیهان نه 
توسعه آوردند. نه بیمه نه انتخابات» نه تفکیک قوا. نه بردگی را 


WAN), ۱ 


QW 


لغو کردند و نه نظام ارباب رعیتی را... بل در مقابل همة ایتها 
موضعگیری کردند. و رفته رفته به آنها با اکراه رضایت دادند. 
سوم: علم فقه همچون ple‏ حقوق علمی است حیلت‌آموز و 
همین خصلت شدیدا دنیوی Ol‏ را نشان می‌دهد. 
چهارم: علم فقه» علمی ظاهر بین است. یعنی به ظواهر اعمال 
و اعمال ظاهره کار دارد. حتی اسلام آوردن زیر شمشیر را هی 


اسلام محسوب می‌کند. جامعه فقهی لزوما جامعه‌ای دیینی 


تیست 

پنجم: فقه موجود با یک اخلاق نازل یک هنر نازل و یک 
عقلانیت نازل و یک معیشت نازل هم می‌سازد و جامعه 

ششم: علم فقه علمی مصرف‌کننده است. و علم فقه موجود . 
مسصرف‌کننده جهان‌شناسی و انسان‌شناسی و زبان‌شناسی و 
جامعه‌شناسی کهن است و به‌همین سبب اجتهاداتش مقنع و 
پاسخگو نیست. این مصرف‌کنندگی نه فقط نسبت به معارف 
درجه دوم که نسبت به معارف درجه اول هم تحقق دارد. 

هفتم: علم فقه» علمی اقلی است. یعنی اقل احکامی را که برای 
رفع خصومت لازم است می‌دهد و لا غیر. نه اينکه حداکثر کاری 
را که برای اداره و تدبیر زندگی لازم است. بیاموزد. 

هشتم: علم فقه. علمی است متاثر از ساختار اجتماع. به 


| عبارت دیگرعلمی است اجتماعی و سیاسی و لذا eb‏ 


مقتضیات اجتماع و سیاست و درخور آنها نه برعکس» و سیالیت 
انها فقه را هم سیال می‌کند. و باز به عبارت دیگر» جهان و تاریخ 
رافقه و فقها نمی‌سازند. بلکه جهان و تاریخ تحول خود را دارند و 
فقه از پس می‌آید تا در جهان تحول cil‏ و واجد چارچوب و 
روابط جدید. زندگی را برای Ole!‏ مطبوع‌تر و بی‌کشمکش تر کند 
Ol)‏ هم به‌نحو اقلی). ۱ 

نهم: علم فقه کنونی علمی تکلیف مدار است ته حق مدار. 

دهم: علم فقه کنونی قائل به مصالح خفیه در احکام اجتماعی 
است و همین مايه کندی بل توقف حرکت آن شده است. 

ple‏ فقه را (به معتی همین فقه موجود) تا کنون بسیار جدی 
گرفته‌اند و آن را قائمه جامعة دینی کرده‌اند» و در ميان علوم دینی 
به آن رشد و فربهی بیشتری بخشیده‌اند و سعادت عاجل و.آجل 
آدمیان را در گرو و تابع آن نهاده‌اند. و آن را علمی ابدی و کامل و 
برای همة جرامع و همه ادوار تاریخ دانسته‌اند. اما مجموع 
خصایصی که برای ple‏ فقه برشمردیم موجب می‌شود که دست 
کم در تمام این امور به چشم تردید نگاه کنیم. بنابراین» پرسش 
نهایی من از ایت‌الله منتظری این است که ما تا چه حد حق داریم 
چنین علمی را مدار زندگی و مبنای حقوق و ملاک تصمیم‌گیری 
dle aloe‏ و ناموس مردم قرار دهیم؟ ایا علم فقه موجود تاب 
کشیدن چنین بارگرانی را دارد؟ و Ui‏ اتکای رهبر فقید انقلاپ به 
ولایت فقیه و اختیارات حاکم اسلامی؛ خبر از این نمی‌داد که علم 
فقه موجود آمادگی حل مسائل تازه را ندارد و «اجتهاد مصطلح 
حوزه‌ها کافی نیست» و علم فقه در خور دنیای کهن است. نه دنیای 
جدید؟ و ایا ایشان به حقيقت حاجت به بنایی نو در مفهوم 
تشریع و شارع تازه» را در پرده «ولایت فقیه» بیان نکردند و Lal‏ 


معنایی جز این در نظر داشتند؟ ۱ 
یی x‏ 


اشاره ۱ 
بررسی شباهتها و تفاوتهای علم فقه و علم حقوق هم جذاییت 
نظری دارده هم امیت لی . در مقالة زیس نویسنده وجوه 
گوناگون (موضوع» روش» غایت» منبع مشروعیت, ضمانتهای 
اجرایی و .) علم ققه و علم حقوق را با یکدیگر مقایسه می‌کند و 
به این نتیجه می‌رسد که این دو علم اساسا بایکدیگر متفاوتند. 
oe‏ هه و Hae Gad sa‏ ر ی Ae Ne‏ 
تقویت سلوک دینی است؛ در حال ی که علم حقوق, ابزار جامعه 
مدرن برای حسن جریان معیشت معیشت دئیوی است. نویسنده بر ان 
است که عدم‌توجه به این pales‏ نتایج ویرانگری برای ایمان 
دینی و معیشت دنیوی به بار می‌آورد. 


قانون آنچنان که در کشورهای اسلامی سنتی درک و اجرا می‌گردد 
با آنچه در فرهنگ قضایی -سیاسی مدرن حقوق نامیده می‌شود. 
عملا هیچ ارتباطی ندارد. این دو» هم در اساس و مفهوم قانون با 
یکدیگر تفاوت دارند» هم در شیوه قانونگذاری؛ هم در اجرای 
قانون با یکدیگر تفاوت دارند. هم در نوع الزام و رابطه‌ای که ميان 
اجرای قانون و قدرت سیاسی و جود دارد. 


تور کل این ad‏ به‌کار 
می‌گیرند» با یکدیگر تفاوت ربشه‌ای دارند. قانون الهی را 
نمی‌توان با روشهای دینی به gle‏ حقوق تبدیل کرد و اگر با 
cis‏ موی ghee ee dea‏ 
را از دست می‌دهد و لذا دیگر قانونی دینی نخواهد بود. هدف 
اصلی قانون الهی اطاعت از احکام [خداوند)» علو روح و نزدیک 
شدن فرد موّمن, به خداوند از راه تزکیه نفس است. اين قانون 
اصولاً جنبه تربیتی و سازندگی دارد و اجرای آن به هیچرو وابسته 
به دخالت یک نیروی oa‏ خارج از ایمان نیست و نمی‌تواند 
باشد. شریعت از آن رو دینی است که خود را از قبد دولت و 
قدرت رهانیده و از عالمان دینی آزاد و داوطلبی بهره می‌برد که در 
خدمت جماعت [موّمنان] قرار دارند و شیوه تقسیرشان شخصی 
awl‏ اجرای فتوا هیچ گاه اجباری نبوده است و مومنان Ol.‏ 
تفسیرهای ممکن» حق انتخاب داشته‌اند. شریعت» ple‏ تعریف» 
حقی «پلورالیستی» بوده که هدف آن کمک به مؤمنان در انجام 
دادن تکالیف دینی‌شان» بسته به موقعیت و وضع شخصی نان 
بوده است. از این em‏ شریعت درست در نقطة مقابل علم 
ee ۵‏ 
oe‏ و در تاریخ اسلام» قواعد دیتی ۾ ee‏ 
بر ان سل و 
بوده‌اند (قواعدی که به مسلمانان آزادی انتخاب تفاسیر متناسب با 
موقعیتشان را می‌داده است). 

وحی. بنابر تعریف. برخلاف نظامهای قضایی و شیوه‌های 
سازمانی تازیخمند که لزوماً با تحول تمدن تغییر می‌یابنده امری 
فرا تاریخی است. وحی برای حفظ خصلت Chale‏ تاریخی و 
کلی خود و همچنین برای گسترش یافتن» باید از ورود به جزئیات 
نظامهای تاریخی که ناچار دنیوی ]= سکولار] هستند» خودداری 
کند. تحقق یاقتن شریعت. برعکس قانون سیاسی» متکی به اعتقاد 


ف 


و پذیرش مؤمنان است. ضمانت اجرایی این دو نیز متفاوت 
است. نظام دینی بیشتر بر اساس نیت مؤمن قضاوت می‌کند تا بر 
اساس رفتار خارجی او. همچنین هنگامی که کلام الهی از ضمانت 
اجرا سخن می‌گوید. این ضمانت اجتناب‌ناپذیر نیست» زیرا 
خداوند رحیم است و موّمن می‌تواند با توسل به نیکوکاری خود 
را نجات دهد و تقاضای US gee‏ خداوند هرکس را بخواهد عفر 
می‌کند. موارد فوق‌الذکر, قانون الهی را از قانون سیاسی دنیوی 
متمایز می‌سازد. قانون سیاسی و دنیوی به هیچ‌ری ایمان 
اشتخاصن را بسانت نش آوود و و اشاش عفاضد آنها داورق 
نمی‌کند؛ چنین نیست که قانون دنیوی بعضی را مجازات و برخی 
را عفو کند. 

حقوق موضوعه اصولاً حقوقی سیاسی است که حکومت آن . 
را تدوین می‌کند و فقط کاربرد حکومتی دارد؛ یعنی هدف آن 
تین خی ae‏ کی ایی ات( مومع رای 
اجتماعی. چه در سطح نهادها). قانون سیاسی در صورتی معتبر 
است که یک قدرت قانونگذار متمرکز Of at ty ty‏ باشد؛ قاتون 
سیاسی معتبر به موجب pute sel‏ در فانون gal‏ و تخت 
شرایط معین شده در آن عمل می‌کند (برعکس فتوا. فتوا رای 
قضایی مذهبی اختیاری‌ای است که هدف آن» در آن واحد. 


دنیوی» خصلتی الزام CARN‏ ارف فر ral ae‏ 
خاص. مقام ۳ اعتقاد سیاسی 3 اند ئولوژیکی‌شان» در مقابل آن 
برابرند. 

۵ هه 


یت MR‏ وی 


این اختلاف از آنجا ناشی می‌شود که فتوا متکی به ایمان است 
مستفیم برود و بنابراین از نظر اعتقادی مایل به اجرای عمل 
درست است. در مقابل قانون موضوعه متکی به نیروی عقل و 
مفاهیمی نظیر «منفعت» و «انجام وظیفه» است. قانون"موضوعه 
در صدد تقویت احساس رحم وشفقت نیست و به همین اکتفا 
می‌کند که رفتار خارجی اعضای جامعه را اصلاح کند. 

هدف دکترین قضایی تدوین قواعد مدنی به‌منظور تضمین 
cule,‏ ارزشهای اجتماعی - مذهبی يا انسانی است؛ در حالی‌که 
هدف شریعت. اصولا حک کردن ارزشهای برادرانه و میل به 
اطاعت از خداوند در روح و وجدان موّمنان از راه تربیت معنوی 
است. لذا اختلاط میان دکترین قضایی و شریعت. هم به حقوق 
لطمه می‌زند» هم به ایمان. در واقع چگونه می‌توان لزوم تحمیل 
مقررات قانونی را (که ماهیت و گوهر حقوق را تشکیل می‌دهد) با 
احترام به قرآن که به صراحت می‌فرماید: لا اکراه فی‌الدین قد تبین 
الرشد من الغی (یعنی [اکنون LAS‏ خیر و شر روشن شده اجباری 
در دین نیست؛ بقره» ۲۵۶) وفق داد؟ 

کوشش برای نشاندن قانون الهی به‌جای حبقوق موضوعه 
منجر به کشمکش مشروعیت میان قدرت سیاسی (وابسته به 
اراده مردم) و قدرت دینی (امانت‌دار قانون دینی) می‌گردد. on!‏ 
مناقشه مخصوصاً از آن رو حل ناشدنی است که قانون cl‏ 
مافوق هرگونه قدرت دنیوی تلقّی می‌شود. از این رو درخواست 
اعمال شریعت هميشه با گسست میان حاکمیت دولت و 
حاکمیت الهی و مواجهه این دو همراه بوده است. 

اساس اختلاط میان سیاست و مذهب در حقوق. از این 
واقعیت ناشی می‌شود که کسانی حقوق را بیشتر مجموعه‌ای از 
و قواعد علمی حقوق را نظم می‌بخشد. به‌نظر آنان کافی است 
بعضی از داوریهای قضایی جانشین داوریهای دیگر شود. اما باید 
دانست که نمی‌توان حقوق را به قضاوت یا به فتوا تقلیل داد. 
حقوق پیش از هرچیز یک نهاد است» یعنی یک ایده یک روش 
و مجموعه‌ای از قواعد و آیینها که زمينة لازم برای تدوین قوانین 
و قضاوت را فراهم می‌اورد. ظاهرا اسلام‌گرایان به این مساله 
اجرای آن مورد توجه است. با توجه به این نکته آیا می‌توان 
شریعت را در چارچوب تقنیتی مدرن اجرا کرد بی‌آنکه هم به 


قانون الهی و هم به نظام مدرن گزندی وارد آید؟ Ll‏ می‌توان 


حقوق دینی را به حقوق موضوعه تبدیل کرد بدون آنکه حقوق 
دینی دنیوی [= سکولار] شود؟ و Ul‏ این دنیوی کردن حقوق 
دینی بدون گزند رساندن به ارزش دینی اسلام مقدور است؟ 
اختلاط میان طبیعت امر سیاسی و طبیعت امر دینی ناشی از 
فقدان زندگی و عمل سیاسی واقعی در معنای مدرن است.این 
اختلاط» حتی امروزه هم اجازه نمی‌دهد که مسلمانان تفاوت 
عظیم میان شریعت (که هدف آن تنظیم متاسبات فرد مؤمن با 
خداوند برای حفظ ایمان و پارسایی است) و حقوق سیاسی (که 
هدفش تعیین حقوق و تکالیف شهروندان است) را ببینند. 
شریعت می‌خواهد موّمن را در جست‌وجوی سعادت ابدی مدد 
کند. ولی حبقوق سیاسی چیزی جز تعیین صلاحیتها و 


مسئولیتهای هر فرد در سازمان فعالیتهای دنیوی نمی‌خواهد. 
حقوق سیاسی بر ن» بدون توجه به ایمان و معتقدات coll‏ 
اعمال می‌گردد. 

حقوق سیاسی هدفی ندارد جز هماهنگ کردن روابط 
اشخاص و گروههایی که در یک سرزمین زندگی می‌کننده اما 
«قانون» دینی امر و تھی قضایی نمی‌کند» مگر هنگامی 4S‏ اين 
ضروری باشد. بدین‌گونه تمامی قلمروهای زندگی و فعالیت 
اجتماعی از هرگونه تفسیر یا داوری دور می‌ماند. خلاصه کلام 
انکه قانون مذهبی توصیه‌هایی می‌کند و دستورهایی به آدمیان 
می‌دهد اما موضوع آن» قرار دادن زندگی و اعمال افراد جامعه‌ای 
خاص» در یک مجموعة حقوقی نیست. اکثر مسیلمانان حتی 
شکل قدینی اجرای حقوق سیاسی مأخوذ از قانون دیتی را به 
معنای الحاق به یک حکومت و مشارکت در یک نظام سیاسی 
نمی‌دانسته‌انده بلکه آن را انجام یک تکلیف دینی ناشی از الزامی 
شخصی به‌شمار می‌آورده‌اند. اجرای قانون دینی از حد اراده و 
مرزهای تمام دولتها فراتر می‌رفت. قانون مذهبی بیش از آنکه 
بخواهد روابط اجتماعی را تحت نظامی حقوقی دراورد» قانونی 

استقرار حقوق موضوعه بدان معنی نیست که شریعتی دنیوی . 
[-سکولار] با غیرالهی را جانشین شریعت» به‌عنوان مجموعه‌ای 
از احکام و اوامر و تواهی الهی کنیم» Sh‏ به‌معنای نهادینه کردن 
همه احکام و توصیه‌هاست. نهادینه کردن یعنی تحت نظام 
درآوردن» شکل دادن یگانه کردن قواعد. هماهنگ کردن هنجارها ~ 
(lag Fe]‏ و در نتیجه» عینی ساختن و استقلال بخشیدن به نهاد 3 


قضایی در مقابل سایر نهادهای اجتماعی و سیاسی. در اینجا ما با 1/4 


عمل عقلانی کردن و مدرن ساختن سروکار داریم. وانگهی با ِ 
نهادینه کردن شریعت است که جوامع اسلامی» نخستین گام را در 
مسیر مدرنیت قضایی برداشته‌اند. نهادینه کردن رویة les‏ 
نتایج بسیاری به دنبال دارد از جمله: تقریت استقلال قوای 
تفنینی و قضایی» و تقویت ضمانتهای اجرایی برای برقراری 
عدالت» برابری» آزادی و همبستگی ملی. 

۱ در نهاد قضایی سنتی اسلام حقوقی نظامی از اوامر و تواهی 
ماخوذ از کلام الهی بود که طی یک فرآیند اجتهاد شخصی به 
دست می‌آمد. این نهاد فضایی با زمینه‌ای سازگار بود که در آن 
ایمان مقدم بر عقل بود اجتماع بدون دولت کار خود را پیش 
می‌برد» و تفکر انفرادی جانشین عمل نهادی بود. تنوع [فتاوای 
فقهی ] و انعطاف پذیری روش فقه] که ناشی از به کارگیری «قیاس» 
و «تفسیر متن» بود پاسخگوی شرایط اجتماعی» فرهنگی و 
سیاسی خاصی بود که در آنها عالمان دين به فعالیت اشتغال 
داشتند. این شرایط هم منعکس BLS‏ صلاحیت شخصی عالمان 
دین Op‏ هم منعکس‌کنندة فشارهای بیرونی‌ای که بر OUT‏ وارد 
می‌شد. 


اوامر و نواهی دیتی و نهاد قضایی 
مسلما فقیهان نوعی قو تقنینی مستقل را تشکیل می‌دادند. ولی 
هیچ چیز استقلال OL‏ را مخصوصا در برابر دولت تضمین 


۳ 


نمی‌کرد. از لحاظ نظری فتوا Gly‏ فقیهان ازاد و مستقل بود. ولی 
۴ 


در عمل هیچ گونه نهاد قضایی مستقلی وجود نداشت که بتواند از 
فقیهان در برایر مقاصد دخالت‌طلبانه قدرت سیاسی با هرگونه 
۱ مرجع دیگری حمایت کند. همچنین تهادی نبود که آنان را در 
مقابل تفسیرهای شخصی افراطی حفظ LS‏ و نیز هیچ گونه 
زیرساخت معتبن cull‏ و مداومی وجود نداشت که عمل علما را 
هماهنگ کند و از کیفیت داوری آنان اطمینان یابد. حتی پیش 


می‌آمد که مقامات سیاسی» که بالطبع می‌خواستند مافوق قانون: 


باشند» از Ole‏ علمای ناصالح کسانی را انتخاب می‌کردند که دفاع 
از مقاصد GLE!‏ و خدمت به انها را می‌پذ یرفتند. 

فقدان نهاد تضایی سازمان یافته» استوار و مستقل نشان 
می‌دهد که چرا تاریخ جوامع مسلمان به‌رغم وجود شریعت و 
تمایل بسیار شدید به انصاف و عدالت از تجاوزهای بسیار اشکار 
و فساد قضایی غیرقابل قبول در امان نبود. بی‌شک فقیهان 
شرافتمند وجود داشتند. شریعت نیز بود و درکی روشن از 
عدالت. اصول قضا و اوامر و نواهی نیز وجود داشت. اما هیچ 
گونه تضمین نهادی برای استقلال قدرت قضایی و اجرای درست 
قانون موجود نبود. آنچه مورد توجه قرارگرفت. اعتبار قضاوتهای 
حقوقی نبود بلکه زیرساخت امر قضا در مجموعة نظام سیاسی 
بود؛ یعنی به روش تقنین و نظامی از قدرتها و آیینهای روشن و 
قابل کنترل توجه شد. ۱ 

نهاد به‌عنوان نظام هنجارهای منظم ثابت و مستقل یک 
عنصر اساسی نظریهٌ دولت است. نه عنصری در نظری دين ( که 
چنان‌که گذشت متکی به ایمان است). نهاد براثر انقلابهای 
سیاسی» عقلانی و «سکولار» حقیقتاً دستخوش تحول شد. برای 
. آنکه خصوصیت نظام مدرن را در مقایسه با نظام قضایی قدیم 
روشن کنیم کافی است نهاد قدیمی «احسان» را به مثابه نظام 
همبستگی جمعی, با نظام ربیمة اجتماعی» مدرن مقایسه کنیم. 
Syl.‏ متکی به احساس ترحم» برادری یا ترس از خداست؛ دومی 
دارای خصلتی تنظیم شده و اجباری است که به یک نسبت بر 
تمام شهروندانی که وضعیتی مشابه دارند اعمال می‌گردد. به این 
یب a alg‏ ای سر ا راان که سار می 
ذومراتب است» جدا می‌شود تا حقوق را بر پایه‌های عینی. قابل 
کنترل و در نتیجه مطمئن‌تر استوار سازد؛ و این مستلزم قانونی 
است که به روشنی پی‌ریزی و تدوین شده باشد و مورد قبول قرار 
. گیرد و در مورد WS‏ شهروندان به یک گونه اجرا شود. این عینیت 
نهاد موجب می‌گردد که نهاد امروزه به مثابه ضامن عدالتِ بیشتر 
تلقی گردد. ۱ 

سکولار بودن قانون جدید ناشی از تفاوت «محتوای آن با 
محتوای قانونی که در سایة تفسیر قرآن تدوین یافته نیست. بلکه 
ناشی از اختلاف در «صورت» است؛ یعنی از جهت oe ls‏ اجرا و 
. تغییرپذیری آن. همچنان‌که جرجانی می‌گرید قانون جدید ناشی از 
کار ققیه نیست: بلکه محصول Sahl‏ ملت است و این لزوما بدان 
معنا نیست که ملت می‌خواهد جانشین خدا شود بلکه می‌خواهد 
Lab‏ فقیه را به مجموعةٌ جامعه تسری دهد. فقیه دیگر بالاترین 
مرجع نظام قضایی نیست» حتی اگر بالاترین مرجع تفسیر متن 
دینی به‌شمار اید. alg‏ قضایی مدرن اقتدار خاص روحانیان را 


می‌کند که وجودش برای آنکه کوشش قضایی - مذهبی در سجل 


a" ۳ 


سیاسی دولت و جامعه ثبت گردد لازم است. اما از نظر محتوا هر 
دو قانون متکی به قضاوت بشری‌اند: حتی هنگامی که این قوانین 
تجلی‌گاه متون مقدس قلمداد می‌شوند» هیچگاه قانون الهى 
نیستند» بلکه تفسیرهای Balen‏ بشری و شخصی‌اند. 

در گذشته نهادینه نبودن امر Lad‏ به تحقق هدفهای شریعت 
کمکی نکرد بلکه برعکس این امر به فرمانروایان مستبد» تشنگان 
قدرت و تمام مداخله‌گزان کمک کرد تا قانون را از مسیر خود 
منحرف کنند و از عدالت بگریزند. 

فایدة این امر از چارچوب قضایی فراتر می‌رود. زیرا اعتبار 
قوانین در پیوند با اعتبار تمام فعالیتهای ملت است. ضعف 
نهادهای سیاسی مسلمانان در دوران کلاسیک نتيجة مستقیم 
ضعف اگر نه فقدان» یک نهاد حقیقی قضایی است. ناتوانی 
فقیهان در تمایز نهادت میان فعالیت حقوقی - سیاسی و فعالیت 
دینی (به معنای دقیق کلمه) اجتهاد را که همانند علم حقوق 
کنشی غیردینی و تحت هدایت عقل است. به بن بست کشاند. در 


است) زمینه ساز کثرت کنترل‌ناپذیر مکتبهای قضایی شد و 


دینداران برای حفظ تمامیت دین [در مقابل این کثرت] واکنش 
نشان دادند و باب اجتهاد مسدود گشت. طرد استقلال امر قضا در 
مقابل دین» عمل سیاسی را تضعیف کرد و مانم درک منطق 
تکامل رفتار اجتماعی شد. ۱ 

برعکس دین» که لب آن اطاعت از خداوند است» حقوق قبل 
از هر چیز و با صرف‌نظر از سرچشمه‌اش (دیتی یا غیردینی)» ابزار 
جامعة مدرن است. وظيفة اصلی حقوق این است که روابط افراد 
و رفتارهانشان را تحت قواعد ثابت قرار دهد. حقرق دغدغة Olay!‏ 
و وجدان افراد را ندارد بلکه در مورد عمل ظاهری OUT‏ قضاوت 
می‌کند. وانگهی تفاوت میان ضوابطی که زندگی سیاسی را 
سازمان می‌دهد و ضوابطی که زندگی مذهبی را اداره می‌کند» 
همین است. برای متدین بودن» یعنی به راه خدا رفتن و نه خود را 
تحت اجبار بیرونی قرار دادن اجرای احکام دینی باید متکی به 
ایمان باشد. آنچه به سلوک مذهبی ارزش می‌بخشد. پذیرش قلبی 
است. نه انقیاد. بدون این پذیرش» اجرای قانون صرفا عملی 
سیاسی و اجتماعی خراهد بود (تفاوتی نمی‌کند که محتوای 
قانون دینی باشد یا دنیوی).از این‌ری اگر بخواهیم اوامر و نواهی 
شرعی را به پشتوانۀ زور (دولتی یا غیردولتی) محقق کنیم در 
واقع تیشه به ريشه مذهبی آنها زده‌ایم» یعنی موجب زوال ایمان 
aS)‏ سلوک دینی را تداوم می‌بخشد) شده‌ايم و آن اوامر و نواهی را 
به قانون سیاسی بدل کرد‌یم. 

دولت و جامعة سیاسی بدون قانون موجودیت ندارد. 
هنگامی که جامعه‌ای اعمال قضاوت دنیوی [-سکولار] را ترک 
کند» خطر آن هست که عدالت با اجرای معتقدات و ایدئولوژی‌ها 
مشتبه شود و در نتیجه به صورت انکیزیسیون مسخ گردد. در 
اسلام؛دولت در پرتو این تشخیص اولیه زاده و پرورده شد. این 
نکته‌ای بود که صمر ان را تشخیص داد؛ وی می‌گفت: «داوری 
دربارهة ظاهر اعمال با ماست؛ داوری دربارة دل و نیت مردم با 
خداست». انچه در سیاست زاده قلمرودین pins‏ بوده په طریق 
اولی در سیاسټ دنیوی امروز نیز معتبر است. 

تمایز dle‏ عمل سیاسی» یعنی عمل بشری و دنیوی» و 


مداخلة الوهی در زندگی آدمیان گویی از Ole‏ رفت و در نتیجه 
اطاعت از دولت شرط ضروری اطاعت از خداوند شد.به این 
ترتیب» دولت خداگونه شد و شرکی که اسلام با آن مبارزه می‌کرد» 
بازگشت. 

اگر از chal‏ اطاعت از قانون» از اطاعت شخصی 3 قلبی از 
خداوند جدا نشده بود اسلام نمی ‌توانست دولتی بیافریند. 
جوامع مسلمان برای پی‌بردن به تمایز میان داوری حکومت و 
داوری خداوند یا بهتر بگوییم ole‏ نظام سیاسی و قوانینش از 
یک‌سو و نظام معنوی و مقتضیات مذهبی‌اش از سوی دیگس 
منتظر ظهور دوران جدید نماندند. معاویه که در راه عمر خلیفۀ 
دوم گام برمی‌داشت. بی‌آنکه از شریعت جدا شود. قلمروهای 
مربوط به صلاحیت قدرت سیاسی را از قلمروهای خاص 
زوحانیون به روشنی جداکرد. بعدها پادشاهان مسلمان این تمایز 
را داخل فرهنگ لغات کردند. بدین گونه سلاطین عثمانی 


"اصطلاح «قانون» را در معنایی کاملا مدرن برای تشخیص قوه‌ای 


قضایی که حکومت ایجاد کرد معمول کردند تا صلاحیتها و 
مسائل مربوط به امور سیاسی و غیرشخصی را تحت نظمی 
حقوفی دراورده. ان را تنظیم کنند.۲ 

این نوآوری و تحد‌ید تشکیلات پادشاهان مسلمان هیچگاه 
مورد انتقاد یا طرد روحانیان قرار نگرفت. برعکس. اینان برای نظم 
بخشیدن به امور سیاسی و مقابله با هرج و مرج و عدم امنیت 
همه جانبه» آن نواوری را تایید کردند. پادشاهان از مدتها پیش 


: پی‌بردند که تنظیم ضروری حیات جوامع. که داثماً در تحولند. نه 


کار ایمان است و نه کار جزمیات [-دگم‌های] مذهبی. آنها حتی 
دریافتند که لازم نیست برای کسب مشروعیت. تنظیم حیات 
اجتماعی در چارچوب مذهب گنجانده شود. قاعده تضایی 
معروف به «مصالح المرسله» می‌تواند آن بنیان قضایی را به لحاظ 
شرعی موجه سازد (اين قاعده دال بر ان است که پاره‌ای مبنافع 
دنیوی مسلمانان Lb‏ پر انجام مناسک دینی مقدم داشته شود) در 
اسلام قاعده قضایی دیگری نیز وجود دارد که می‌گوید: 
الضرورات تبیح المحظورات (مسلمانان مجازند برای رفع نیازهای 
ضروری خویش, مصالح دینی را نادیده بگیرند). علمای اسلام با 
این دو قاعده عملا با دلایل شبه مذهبی» قلمزو ملاحظات دنیوی 
[-سکولار] را بنیاد نهاده‌اند. 

همین Bed‏ دنیوی کردن تعقل قضایی با آمدن دنیای مدرن 
تحقق یافته است. سنحوری" در آفاز شود این شیوه را په خوبی 
تشریح کرده و الهام‌بخش تمامی دولتهای عرب poles‏ شده 
است. او نیز همانند پیشینیانش ميان «احکام (se?‏ ناظر به 
پرستش خداوند و آرای قضایی مورد اجرا در قلمروهای 
اقتصادی» ele‏ سیاسی که فقط جنبة دنیوی دارند» plat‏ 
می‌افکند. احکام دین» در رده اول. مربوط به مسلمانان Ol peu)‏ 
مرمنین) است. و در رده دوم» مربوط به مسلمانان و غیرمسلمانان 
(به‌عنوان شهروندان حکومت). به این ترتیب» سنحوری دنبالة 
سنتی را می‌گیرد که سیاست و مذهب را آشتی می‌دهد و 
می‌خواهد در پرتو نظام دولتی مدرن» قلمرو صلاحیت هر یک را 
از نو تعریف AS‏ وی با عوض کردن gle‏ دو طرف معادله په این 
کار توفیق می‌یابد. فقیهان قدیمی» نوآوریهای قضایی دنیوی را در 
فهرست اوامر و نواهی دینی ثبت کردند. سنحوری» برعکس» 


دستورات دینی را در فهرست حقوق اساسی و دنیوی ثبت 
می‌کند. 
به این ترتیب» فکر قضایی عربی - اسلامی رهایی یافت و 9 
احکام دینی جای خود را در مجموعه‌ای خاص با کاربرد محدود 


پیدا کرد. on!‏ احکام» 9 bh.‏ فرقه‌های خاص هنتند و احکام هر 


فرقه صرفا برای اعضای آن فرقه قابل اعمال است. 

اصالت آرای سنحوری. محصول ارائه تفسیری جدید از 
محتوای قوانین ادینی] نیست. بلکه ناشی از دگرگون کردن جایگاه 
حفرق [دینی | است. ما با او از یک درک سنتی به یک درک مدرن 
از قانونگذاری می‌رسیم. گفت‌وگو درباره حقوق؛ دیگر قلمرو 
اختصاصی فقیهان آزاد و متبحری که تبرعأ درباره متون مقدس کار 
می‌کنند» نیست» بلکه در قلمرو انحصاری حکومت است: تدوین 
قانون هیچ گونه خصلت مذهی ندارد. حتی اگر در قانون اساسی» 
قانون اسلامی يکي از منابع سقوق یا قانون اساسی به حساب 
آمده باشد. این تدوین» کار حقوقدانانی است که برای این کار 
آموزش دیده باشند.قانون دیگر با نظر فقیه یا مقلدان او تغییر 
نمی‌کند و ممکن نیست تغییر کند. وضع قانون عملی صرف 
سیاسی است که یک نظام دیوانسالاری us‏ بدان می‌پردازد و 
راجع است به همان قراعد و حقوق؛ قواعد و حقوقی ثابت و 
شناخته شده از پیش. در انديشه سنحوری مساله به هیچ‌رو آن 
نیست که حقوق غربی جانشین حقوق اسلامی شود بلکه طبق 
OS‏ صریح او مساله عبارت است از تطبیق حقوق کلاسیک 
اسلام با نیازها و روح حقوق در دنیای معاصر. اساس این تطبیق 
عبارت است از نشاندن قواعد کلی و روشن برای تدوین انتقادی و 
نظام‌مند قواعد قضایی به جای فواعد بی‌ثبات و فردی فتوا. 
بدین‌گوته حقوق جدیدی در جوامع مسلمان به وجود می‌آید که 
در عین حفظ ارزشهای خاص و در عین پاسخگویی به مقتضیات 
ایمان» حقوق را به عنوان ابزار تنظیم» سارماندهی و هماهنگی 
اجتماعی عرضه می‌کند. نه به عنوان spl‏ اعمال ایمان. 

این نظام حقوقی نتیجۀ پدیده‌های جدیدی است که جوامع 
اسلامی در دو زمینه تجربه کرده‌اند: سر برکشیدن دولت به مثابه 
مرجع نخستین؛ به همراه رشد ناسیونالیسم و پدید آمدن ملت 
مدرن با لوازم و توابعش (یعنی اصول شهروندی» برابری در قبال 
فانون» و در نتیجه» وحدت قانون). 


یادداشتها 


* B. Ghalion, Islam et Politique, La modernite trahie, Paris, La 
Decouverte. 1997. pp.197-208. 
افزوده مؤلف است - م.‎ A 
سلطان محمد فاتح (۱۴۵۱-۱۴۸۱) ظاهراً اولین پادشاهی بود که سلاطین‎ ۲ 
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(پیش از آن صرفاً علمای دین واجد چنین صلاحیتی دانسته می‌شدند).‎ 
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در بیشتر کشورهای اسلامی معمول کرده است. نخستین قانون اساسی‎ 
عثمانی به همین عنوان نامیده شد. در قوانین اساسی کشورهای عربی‎ 
معاصن كلمة «قانون» به همین معنی آمده است.‎ 
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اشاره سح = eames‏ 
امسال صدمین سالگرد تولد امام خمینی و دهمین سالگرد : 
ارتحال OLE!‏ است. به همین مناسبت نویسنده مقال حاضی 
نظريةٌ «ولایت مطلقه فقیه» ly‏ به عنوان مهمنرین دستاورد 
سیاسی امام خمینی, مورد تحلیل قرار داده است. نویسنده معتقد 
است که پس از انقلاب اسلامی دستگاه فقه شیعه با دستگاه 
دول تگره خورد و امام خمینی در قالب نظریة ولایت مطلقه فقیه, 
عنصر «مصلحت» را عمیقا وارد نظام فقهی خوی شکرد. عنصر 
مصلحت به عنوان یک کاتالیزور عرفی‌کنندة قوی می‌تواند 
دستگاه فقه را به نظام حقوق عرفی تبدیل کند. به این ترتیب, 
می‌توان قرائتی از نظریهُ «ولایت معللقهةُ فقیه» به دست داد که 
«حاکمیت قانون» از دل OF‏ بیرون آید. 
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امسال صدمین سالگرد تولد حضرت امام خمینی است. به همین , 
مناسبت تلاش می‌شود در مقالة حاضر یکی از وجوه مغنول ؛ 
زندگی و انديشةٌ امام شکافته شود. 

در Ole‏ فلاسفه کسانی وجود دارند که فیلسوف دوران گذار 3 
خوانده می‌شوند. این دسته از فیلسوفان عمدتا متعلق به آغاز ae‏ 
pa‏ روشنگری هستند و یکی از ویوگیهای آنها این است که پایی Bh‏ 
در سنت و پایی در مدرنیته دارند؛ یعنی در ارای آنها عناصر 
مدرنی وجود دارد که با عناصر سنتی درامیخته است. این 3 ۱ 
فیلسوفان در عصر پیشامدرن یا به تعبیر دیگر در قرون وسطای گا 
cele‏ علایم و نشانه‌های ظهور دوران مدرن را دریافتند و پاره‌ای 
از اتفاقات آینده را پیشگویی کردند. فلاسفة دوران گذارء گذر از BY‏ 
سنت به مدرنیته را تسریع و تسهیل کردند. 

gull‏ قياس می‌توان امام را فقیه دوران گذار دانست. فقه شيعه 
در حال گذار از یک دوره به دوره‌ای دیگر است و امام در Ailes‏ این 
دو دوره ایستاده و این گذار را تسریع و تسهیل می‌کند. برخلاف 
فقه اهل سنت که عمدتاً با قدرت سیأسی درآمیخت و لذا این گذار 


تا اینکه ناگهان با پدیدهٌ دولت مواجه شد و اکنون بايد مسیری حمننی. 
طولانی را در مدتی کوتاه طی کند. فقهای ما در شرایطی با تجدد و هه | 


آثار ناشی از آن در ساخت و بافت اجتماعی مواجه شدند که برای 


انطباق با دوران جدید به هیچ و جه تمهید مقدمات نکرده د ۾ SR‏ چ a‏ 

دستگاه عرفتی لازم را تدارک نهیدهبودند اگهان وا AaB 9 ee‏ دو j‏ کا ۱ 
سر فقهای ما فروربخت. این شعر مشهور سهراب سپهری که «سر ۳۹ ل ی ل 
بالین فقیهی نومید. کوزه‌ای دیدم لبریز سؤال»» تصویری دقیق از 
وضعیت فقیهان و دستگاه فقهی ما ترسیم می‌کند. جهان مدرن این . : 
سوالات را در B55‏ فقیهان ما ریخت و آنها باید یکی‌یکی به این از فقه جواهری 
سوالات پاسخ می‌دادند. اما امام با ابتکاراتي که از خود نشان داد سم ۰ 1 
در واقع 85 05 را شکست. من در این مقاله آن ابتکارات را مورد تا فقه المصلحه 

. بررسی قرار می‌دهم. ۱ ۰ 

آنچه تحت عنوان «گذار» از آن یاد می‌کنم» وجوه مختلفی دارد. جهانگیر صالح پور 


یک وجه col‏ گذار از وضعیت «سنتی» به وضعیت «مدرن» است؛ 


وجه دوم oT‏ گذار از وضعیت «اپوزیسیون» به وضعیت «دولت»: 
است؛ وجه Soo‏ گذار از وضعیت محدود و بسته «نهاد رسمی 
روحانیت» به موضع «ملی» و بعد «فراملی» است» یعنی تبدیل 
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حجت‌الاسلام خمینی به آیت‌الله خمینی و پس از al‏ به امام 


خمینی (به عبارت Re‏ گسترش یافتن حيطة نفوذ و تأثیر امام). 
پس گذار مورد بحث در چند سطح صورت می‌گیرد و هر کدام از 


age £‏ این سطوح ۳ aca‏ يات خاصی دارد. 


Ll‏ در جوامعی دیگی گذار با spe‏ انقلابی توام بوده‌است. گذار 
ارام در جوامعی رخ می‌دهد که ساختارها امکان تحول بطئّی را 
فراهم می‌آورند. مثلادر انگلستان, بدون ایتکه سنتها یکباره زیر پا 
گذاشته شوند. ارام ارام مورد تجدیدنظر قرار گرفتند. اما در 
جز تحول انقلابی باقی نگذاشت.سنت به تعبیر ادموند برک 
انباشت خرد و عقلانیت گذشتگان است» هر چند که سنت با 
عناصر غیرعقلانی نیز درامیخته است. عناصر غیرعقلانی و 
غیرقابل تطبیق با شرایط زمانه در تیزاب نقد حل می‌شوند و 
عناصر عقلانی باقی می‌مانند. اما نقد سنت در همه جا آرام 


۱ صورت نگرفته است. 


سنت فقه شیعی نیز در مقابل دگرگونی» مقاومت زیادی از 
خود نشان داد. در حالی‌که فقه اهل سنت. مدتها پیش پاره‌ای 
رزشهای استتباط )> nts‏ سل ذرایم» استحسان 


Bia was 
مصالح مرسله و..) را پذیرفت. این روشها مجال را برای هرگونی‎ 


آرام فقه اهل سنت مساعد کردند. ممکن است کسانی بگویند که 
عقل از ابتدا یکی از ادلهٌ اربعةٌ فقه شیعه بوده و لذا فقه شیعه 
همواره به عنصر مصلحت توجه داشته است. اما این سخن چندان 
دقیق نیست. زیرا اولا عقلی که در استتباط احکام به کار گرفته 
می‌شود با reason‏ به معنای امروزی کلمه متفاوت است. عقل» به 
معنای امروزی» قوه‌ای سنجشگر و نقاداست در حالی که عقل» به 
عنوان یکی از Mal‏ اربعه» صرفاً مجموعه‌ای از قواعد عملي (نظیر 
برائت» استصحاب. تخییر) است. انیا عقل در ذیل و ظل ple‏ 
al‏ قرار می‌گیرد. مادام که نص در اختیار فقیه باشد. اجتهاد در 
مقابل نص خطاست. لذا می توان گفت» در قیاس با فقه اهل سنت» 
عنصر مصلحت نقش چندانی در فقه شیعی بازی نکرد. دگرگونی 
دستگاه فقه شيعه محتاج نیرویی انقلابی بود و بیش از هر چين 
کاریزمای امام بود که این دگرگونی را به دستگاه فقهی ما تحمیل 
کرد. به قول ماکس وبر کاریزما پزرگترین نیروی انقلابی عصر 
سنت است. کاریزمای امام صرفا طومار سلسلةً پهلوی را در هم 
نبیچید بلکه بسیاری از ستتها از جمله سنت فقهی ما راز 
دستخوش تحول کرد. 

اکنون باید توضیح دهم که چگونه این گذار انقجاري 


2 


کاریزماتیک رخ داد. به نظر من گره خوردن دستگاه فقاهت با 


,دستگاه دولت و مسلط شدن اين قرائت که «دبانت ما ot‏ 


سیاست ماست» باعث شد که نهاد سیاست آثار و مقتضیات خود 
رابه نهاد oi?‏ تحمیل کند. دولت» بویژه در عصر مدرن» مهمترین 
og‏ عرفی‌کننده است. دولتمردان برمبنای عقلانیت متعارف» 
امور را رتق و فتق می‌کنند و اگر دستگاه فقهی به نهاد دولت گره 
بخورد» لاجرم این ویژگی به فقه نیز ja‏ می‌شود. دولت که 
متشکل از دو نوع بوروکراسی لشکری و کشوری است. برای بقا 


LL‏ رفتاری عقلایی (یعنی حداقلی از عقلانیت هدف -وسیله‌ای) 
داشته باشد؛ على الخصرص در شرایطی که رقابت بر عرصهً 


مناسبات بین‌المللی حاکم می‌شود. در فضای خالی از رقابت" 


شاید بتوان بدون اتکا به خرد سنجشگر نیز دوام آورد. اما در 
جهانی که مناسبات بازاری الگوی غالب بر آن است و رقابت 
شدید اقتصادی و علمی و نظامی بر جهان حاکم است. تنها oly‏ بقا 
توسل به عقل سنجشگر است. از این جهت تفاوتی میان بنگاه 
اقتصادی و دولت وجود ندارد. دولت برای بقا در جهان مدرن باید 
دائماً به محاسبه مقدورات و محدودیت‌ها و هزینه‌ها و فایده‌ها و 
تهدیدها و فرصتها بپردازد. به قول حافظ: 
رند عالم سوز را با مصلحت بینی چه کار 
کار ملک است آنکه تدبیر و تأمل بایدش 

اگر در کار ملک» مصلحت‌بینی» تدییر و تأمل را کنار بگذاريم, 
بقای ملک جدا به مخاطره می‌افتد. دولت دینی نیز از این قاعده 
مستثنا نیست. در بازار رقابت کامل» بقای دولت دینی در گرو آن 
است که عقلانیت متعارف را پپذیرد. هنگامی که دستگاه فقهی ما 
به دولت به عنوان مهمترین کانون عرفی‌کننده وصل می‌شود به 
سنگی شباهت دارد که در رودخانۀ مدرنیته افتاده و در چالش با 
امواج آب آن‌قدر صیقل می‌خورد که هستهٌ عقلانی‌اش باقی بماند. 
این کاری است که دولت با دستگاه دینی ما می‌کند. دستگاه دین تا 
به حال با رقابت جدی مواجه نبوده است» اما هنگامی که با دولت 
پیوند می خورد» نا گزیر از رقابت است و در این رقابت است که 
مورد آزمون قرار می‌گیرد. دکترین «ولایت مطلقه فقیه» پروژهای 
است که توسط امام از درون سنن فقهی, کلامی و عرفانی شیعه 
استخراج می‌شود تا ظرفیت دستگاه دینی و فقهی ما را در چالش 
با عناصر جهان مدرن افزایش دهد. 

نظرية ولایت Mallee‏ فقیه مهمترین دستاورد سیاسی امام 
است. ایا می‌توان از این نظریه قرائتی عرضه کرد که از تیزاب نقد 
خرد مدرن جان سالم بدر برد؟ آیا در این نظریه هسته‌ای عقلانی 
وجود دارد؟ هنگامی که یک دولت مدرن در حال شکل‌گیری 
است. ميل به اتاتیسم (Ctatism)‏ شدت می‌گیرد. نظریةٌ ولایت 
مطلقهٌ فقیه پاسخی است به میل به اتاتیسم در dbp!‏ پس از انقلاب 
اسلامی. در ایران صرفاً پس از انقلاب اسلامی است که شک گیری 
دولت مدرن آغاز می‌شود. پیش از انقلاب ما دولت مدرنیزه 
داشته‌ايم, اما دولت مدرن 145 دولتهای رضاخان و محمدرضا 
پهلوی» دولتهایی مدرنیزه و دست نشانده بودند. نه دولتهایی که از 
دل ملت برآمده باشند (یعنی nation - state‏ شکل نگرفته (oy‏ 
این دولتها عمدتا محصول کودتا بودند و ملت احساس نمی کرد 
که دولت دارد. صرفا پس از انقلاب اسلامی بود که مردم احساس 
«دولت‌دار» بودن کردند. وقتی اما مهندس بازرگان را به عتوان 
نخست‌وزیر معرفی کردند و ایشان نیز دولت موقت را به مردم 
معرفي کرد» مردم برای اولین‌بار احساس دولت داشتن را تجربه 
کردند. پس از انقلاب اسلامی است که ما برای اولین ob‏ به‌معنای 
دقیق کلمه nation - state‏ را تجربه می‌کنیم. اولین بار است که 
ملت انقلاب می‌کند و از دل انقلاب» دولت سر برمی‌آورد. مردم 


احساس می‌کنند که «ما) دولت را می‌سازيم. به این ترتیب» مردم 


۷ 


خصلت صناعی یا قراردادی دولت را تجربه می‌کنند. این واقعه 
سرآغاز شکل‌گیری دولت مدرن در ایران است که با میل به 
اتاتیسم همراه است. بسیاری از نظریه‌پردازان دولت معتقدند. 
دولتهای مدرن در ابتدا دولتهایی مطلقه (absolute state)‏ هستند. 
دولتهای مطلقه» نظیر دولت بیسمارک. موتور لوکوموتیو توسعه 
شدند. این خصیصه را هم در تثوری دولت هگل می‌توان دید هم 
در pls OGL gS‏ 

نظرية ولایت Millan‏ فقیه نیز می‌تواند به نحوی قرائت تت شود که 
شکلی از دولت مدرن از دل OF‏ بیرون آید. مطایق این قرائت که 
آن را عمدتاً مدیون تلاشهای اجتهادی صاحب دراسات هستیم - 
ولی‌فقیه انتخابی است و ولایت نماینده و برآیند حاکمیت ملی 
است. همان‌طور که در قانون اساسی هم آمده است. ولی‌فقیه طی 
یک انتخابات دو مرحله‌ای توسط مردم انتخاب می‌شود. سعنی 
مردم ابتدا خبرگان را انتخاب هی کت و بت ازن گان ولی‌فقیه 
را انتخاب می‌کنند. به این ترتیب» طی یک انتخابات دو مرحله‌ای 
حاکمیت ملی محقق می‌شود در این قرائت ولایت» آن ولایتی 
نیست که Whe‏ در کتاب حجر آمده است و براساس آن ولی‌فقیه 
حق دارد حتی بدون اراد موی علیه : براو اعمال ولایت کند. بلکه 
منظور ولایتی است که در تهجالبلاغه مدنظر است و بین والی و 
رعیت حقوقی متقابل وجود دارد. با ارائه قرائتی انتخابی از این 
ولایت می‌توان «ولایت» را معادل «حاکمیت؛ (sovereignty)‏ 
دانست. 

«مطلقه» بودن ولایت نیز تزاحمی با نظریه دولت مدرن ندارد 
Ly‏ حاکمیت اساسا مطلقه است. ا ا ر گر یا کی ان 
چیزی است که بالاتر از اراده آن اتوریتة دیگری وجود ندارد» 
حاکمیت واجد اقتدار عالیه و مطلقه است. در نظام بین‌المللی» از 
هر کشوری صرفاً یک صدا بیرون می‌آید و آن صدای حاکمیت 
است. 

به این ترتیب» ولایت مطلقه تبدیل می‌شود به حاکمیت 
مطلقه. در این بحث. فقیه نیز از آن حیث مهم است که فقه می‌داند. 
یعنی در نظرية ولایت‌فقیه. فقیه از حیث فقاهت است که ولایت 
پیدا می‌کند. لذا ما باید بحث خود را روی فقه متمرکز کنیم. Li‏ 
می‌توان در گذار به سوی مدرنیته و در تیزاب نقد مدرن» مخمری 
به کار گرفت که «فقه» را به «قانون» تبدیل کند و در نثیجه «ولایت 
مطلقة فقیه, به «حاکمیت قانون» و دستگاه فقهی ما به یک دستگاه 
حقوقی عرفی تبدیل شود. به نظر من» این مخم که چیزی جز 
pore‏ «مسصلحت» نیستء در Ads Sil‏ امام وجود دارد (از 
همین‌روست که عنوان فرعی مقاله را راز فقه جواهری تا فقه 
المصلحة» گذاشته‌ام). در ادامة مقاله دو نکته را مورد بحث قرار 
می‌دهم. ابتدا تفا و تهای «فقه» و «قانون» رابرمی‌شمارم و پس از OF‏ 
«فقه‌المصلحة» را پیشتر معرفی می‌کنم و توضیح می‌دهم که 
چگونه pate‏ مصلحت می‌تواند به‌عنوان مهمترین کاتالیژور 
عرفی کننده (secularizer)‏ دستگاه فقه را به نظام حقوق عرفی 
تبدیل کند. 


تفاوتهای فقه و قانون 


برای بررسی تفاوتهای فقه و قانون می‌توان از آرای متفکران . 


اک 


۱ باشد. که به هر دلیل اعلان نشود. مثلاً امام - 


حقوق اساسی (constitutionalist)‏ و فلاسفه حقوق بهره برد. 
لون‌فولر که در زمره این متفکران است. معتقد است قانون دو نوع 
ادب (morality)‏ دارد: اول ادب درونی قانون و دوم ادب برونی 
قانون. ادب درونی قانون که جنب شکلی (formal)‏ دارد» خنثی 
است و عبارت است از رویه‌ها و قواعدی که باید بر قانونگذاری 


۱ حکمفرما باشد تا قانون قانون شود. اما ادب برونی قانون» بیشتر 


Soe‏ ماهوی (substantial)‏ دارد. قانونگذاری همواره در یک 
ساخت و بافت اجتماعی صورت می‌گیرد و این ساخت و بافت 
اجتماعی معمولاً محدودیتها و خصایصی را به قانونگذار تحمیل 
می‌کند و ادب برونی قانون را شکل می‌دهد. مثلاً قانونگذاری در 
یک رژیم آپارتاید قطعاً به دلیل ساخت اجتماعی آپارتاید دچار 
محدودیتهایی می‌شود که از بیرون به آن تحمیل شده است: Ll‏ 
مهمترین ویدگیها و آداب درونی قانون به قرار زیر است: 

۱ قانون بايد عام (general)‏ و همه شمول (universal)‏ باشد. در 
قلمرو هر کشور باید قانون واحدی حاکم باشد. این امن هم در 
مورد قوانین جزایی و کیفری صادق است (جرم واحد» کیفر 
واحدی دارد)؛ هم در مورد قوانین مربوط به توزیع امکانات در 
Ole‏ مردم. دستگاه فقهی ما فاقد چنین عمومیتی است و غالبا 


امحلی (local)‏ و بخشی (partial)‏ است. فتهای مختلف در تقاط 


مختلف» می‌توانند براساس دکترین‌های فقهی مختلف» » احکام 
ot 1‏ و 
e ls‏ ملت 
قطعاً Lb‏ وحدت رویه حقوقی و قضائی در سراسر قلمرو حاکم 

۲ قانون WL‏ علنی (transparent)‏ باشد. قانون باید به des‏ 


کسانی که انتظار داریم آن قانون را به کار بندند» اظهار و اعلان " 


بشود. . اما ممکن است در دستگاه اس ای و 
خمینی در نکا » عقد 
موه را EL le‏ 
موردی خاص, به ایشان رجوع نکرده بودند» مصلحت نمی‌دیدند 
رای خود را اعلان کنند. 

۳ قانون اولاً عطف به ماسبق نمی‌شود و ثانیً اجرای پاره‌ای 
قوانین مشمول مرور زمان می‌شود. اما در فقه اولا عطف به ماسبق 
ممکن است. یعنی ممکن است فقیهی امروز فتوایی صادر کند و 
بر مقلدینش واجب باشد که اعمال گذشتة خود را بر مبنای فتوای 
امروز ت یح کنند. و LIU‏ احکام با مرور زمان منتفی نمی‌شوند. 

یعنی اگر مثلا شما بتوانید اثبات کنید که ۵۰۰ سال پیش dee‏ من 
ی اس امش ری 
برده شما خواهیم بود. 

۴. قانون WL‏ واضح بدون تعقید و قابل فهم باشد. مقررات 
کدر» کشدار و مبهم که امکان مانور و تفسیر برای مجری فراهم 


آورند» فاقد ادب درونی‌اند. اما در وضع ees ely‏ این aS‏ 


a 


بعضاً مورد توجه قرار تمی‌گیرد و ما SUSU‏ د Laks‏ مواجه هستیم. 
do pares .۵‏ قوانین باید واجد سازگاری درونی باشد. یعنی 
قوائین نباید با یکدیگر تعارض و تزاحم داشته باشند. از همین 


روست که در مجلس دایره تنقیح قوانین وجود دارد که و ظیقه‌اش 
سیستم‌های حقوقی مکانیسم‌هایی برای رفع تزاحم وجود دارد. 


.اما در دستگاه فقهی ما چنین مکانیسم‌هایی وجود ندارد. کار فقیه 


استتباط فقهی است. او خود را مکلف به رفع تزاحم نمی‌بیند. فقیه 
به منابع فقهی مراجعه می‌کند و با به کار گرفتن شیوه‌های معمول 
احکام تزاحمی وجود داشته باشد» تکلیفی بر دوش فقیه نیست. 
باشند و در چارچوب این مکاتب. احکام فقهی متعارض صادر 
کنند. در دستگاه فقهی ما نمونه‌های متعددی از این احکام 
متعارض و جود دارد. 

۶ قانون تباید تکلیف به مالایطاق کند. یکی از آداب درونی 
قانون این است که قانون نباید فوق طاقت باشد. منظور از طاقت؛ 
طاقت نوعیه است و این طاقت نوعیه ممکن است از زمانی تا 
زمان دیگر تفاوت کند. مسمکن است حد این طاقت از زمان 
معصومین تا به حال تغییر کرده باشد. مثلاً گفته می‌شود که در 
طواف حتما باد از بین مقام ابراهیم و رکن عبور کرد. اگر در حال 
حاضر» شرایط عوض شده باشد و به دلیل افزايش چشمگیر 
تعداد حجاج» عبور از این منطقه بسیار دشوار و بلکه فوق طاقت 


شده باشد. آیا نباید در این حکم تغییری حاصل شود؟ اما فقیهان 
در این قبیل موارد غالبا احتیاط می‌کنند و از صدور حکم جدید 


می‌پرهیزند. 
WV‏ قانون باید ضمن دوام قابلیت تغییر و تحول بر اثر تسحول 


مناسبات واقعی اجتماعی را داشته باشد. قانون دائم‌التغییر کارآیی 
خود را از دست می‌دهد. اما تصلب و سنگواره شدن قوانین نیز 
اجازه می‌دهد که قواعدی خارج از چارچوبهای رسمی ميان مردم 
رایج شود. قواعد فقهی غالبا واجد چنن خصیصه‌ای هستند و 
فرمالیسم حاکم بر دستگاه فقاهت که جریان عادی زندگی را مختل 
می‌کند عملا oly‏ را برای جریان GL‏ زندگی در مجرایی غیر از 
فواعد فقهی باز می‌کند. ۱ 
۸ قانون باید ضمانت اجرایی (guarantee)‏ داشته باشد. 
دستگاه فقهی ما یک دستگاه حقوق خصوصی است. و تنها 
ضمانت اجرایی آن نیز وجدان طرفین متعاملین است. اما اگر فقه 
ما بخواهد از پوسته حقوق خضوصی درآید و فقه عمومی 
تأسیس شود بای ضمانتهای اجرایی فراتسر از اراده و Dash‏ 
مومنین وجود داشته باشد. شاید یکی از دلایلی که امام خمینی به 
ضامن اجرای قوائین شرع باشد. همین امر بود. ۱ 
به فهرست فوق الذکر می‌توان موارد دیگری نیز افزود. مثلا 
می‌توان گفت دستگاههای حقوقی بیشتر جابره (یعنی جبران 
کننده غرامت و مافات) هستند: در حالی که دستگاههای فقهی 
بیشتر زاجره (یعنی منع کننده و بازدارنده) هستند. SSS‏ مهم دیگر 
ایسنکه دستگاههای حقوقی. (intersubjective), SLA gp‏ و 
قراردادی (conventional)‏ هستند. در حالی که دستگاههای فقهی 
تک ذهنی:هستند. قانونگذاران و حقوقدانان در مجلس می‌نشینند 
و با مذاکره و قیام و قعود قانونی را تصویب می‌کنند. قانون از 


است. لذا عرفی تر و در یک کلام «علمانی تر» cecal‏ در حالی که 
فقیه در اتاقش می‌نشیند و با استناد به نصوص حکم صادر 


آنچه را حکم شرع می‌داند صادر خواهد کرد. نکته مهم دیگر اینکه 


دستگاههای حقوقی» افتراق یافتگی (differentiation)‏ به چشم 
می‌خورد اما دستگاههای فقهی فاقد چنین خصیصه‌ای هستند. 
این افتراق یافتگی در عرصه‌های CAS‏ به خوبی آشکار است. 
مثلا در ce!‏ دادرسی وظایف دادستان babs‏ قاضی و غیره از 
هم تفکیک شده است» در حالی که در دستگاه فقهی چنین نیست. 
فقه المصلحة ۰ 
حال سوال این است که LT‏ دستگاه فقهی ما ظرفیت تبدیل شدن 
به یک دستگاه حقوقی را دارد؟ آیا عنصر مصلحت همان مخمری 
است که این تبدیل را انجام می‌دهد؟ فقه | لمصلحة چه 
خصوصیاتی دارد؟ ۱ 

ابتدا باید این نکته را ذکر کنیم که ممکن است عقل ما قادر به 
کشف مصالح واقعی احکام باب عبادات نباشد. مثلا در حج 
احکام بسیاری وجود دارد که مصالح آنها بر ما مکشوف نیست: 
چرا باید هفت بار طواف کرد؟ چرا باید در سعی Obes‏ صفا و مروه 
هروله کرد؟ چرا باید در مشعر آن مقدار ننگریزه جمع کرد؟ و 
بسیاری سالات دیگر از این دست وجود دارد. ما نمی‌توانیم با 
عقل متعارف پاسخ روشتی برای این پرسشها بيابیم. لذا این دست ايج 
از احکام خارج از bla‏ بحث ما قرار می‌گيرند. ۲ 

اما در مورد احکام غیر عبادی» وضع از این قرار نیست. لذا در 
فقه المصلحة فقیه در ظواهر احکام متوقف نمی‌ماند و می‌کوشد 
منصوص العله‌اند يا مستنبط العله. حکم منصوص العله حکمی 
است که خود معصوم فلسفه و مصلحت آن را ذکر کرده باشد» مثل 
اینکه «خضمر به این دلییل‌حرام است که مسکر است). حکم 
مستتبطالعله حکمی است که فقیه فلسفه آن را استخراج می‌کند و : 
Lol‏ به موارد مشابه هم تعمیم و تخصیص می‌دهد gl)‏ مورد را 
فقهای ما عموماً از شقوق قیاس دانسته و کمتر به ان اقدام 
کرده‌اند). به هر حال فقیه می تواند در روند استخراج فلسفة احکام 
۰ چندین مرحله تنقیح bls‏ انجام دهد. مثلا اگر فقیه به این نتیجه 
برسد که مقصود شارع از رجم زانی» کشتن زانی بوده است. نه 
اینکه زانی لزوماً به وسیله سنگریزه‌هایی به انداز؛ُ گردو کشته 
شود آنگاه می‌توان زانی را به شیوه‌های دیگری از میان برداشت. 
در مرحله بعدی تنقیح مناط ممکن است گفته شود که مقصود 


کے 


شارع از رجم» کاهش زنا بوده است. اگر غرض شارع این بوده 
است. شاید AS‏ دیگری بتواند جایگزین آن شود. شاید آزمون و 
خطاهای جامعه‌شناسانه به ما نشان دهد که فلان شیوه بهتر 
می‌تواند به کاهش زنا در جامعه مدد رساند. ممکن است فقیه 
بگوید که هدف من آن است که غرض شارع هر چه سریعتر محقق 
شود لذا می‌توان از شیوه‌هایی بهره برد که ما را هر چه سزیعتر په 
کشف مصالح احکام میسر باشد. قدم بعدی تخصیص مناط 
است. ۱ 
حال سّال این است که آیا فقیه می‌تواند آن‌قدر تنقیح مناط 
کند که فی‌المثل بگوید مقصود اصلی و نهایی شارع ایجاد نظم 
اجتماعی و جلوگیری از هرج و مرج بوده است؟ UT‏ می‌توان با 
تنقیح مناط به یک مقولة کلی به نام مصلحت نوعیۂ احکام رسید؟ 
ت نوعیه تقریبا معادل Commonwealth LS‏ است. 

مصلحت نوعیه یعنی آنچه عموم در آن ذینفع هستند و مصلحت 
نوع Lal‏ می‌کند مبنای احکام حقوق عمومی قرار بگیرد. 

امام خمینی مصلحت عامه را پذیرفته بود. به نظر امام 
مهمترین مصلحت. حفظ نظام اسلامی است. در هر کشوری بقای 
نظام سیاسی به عنوان یک واحد ملی» اصل است. این مصلحت 
کاملا جلی است و هیچ جنبةٌ خفی هم ندارد. امام در کتاب 
دولت اسلامی را تسأسیس نکنیم» بسیاری از احکام تعطیل 
می‌شوند. ما از باب واجب مقدمی و برای آنکه فرایضی مثل امر 
به معروف و نهی از منکر و حدود و دیات و قصاص و غیره اجرا 
شوند. باید دولت اسلامی را تأسیس کنیم. هر قانونی؛ اعم از الهی 
و غیرالهی» ab‏ ضامن اجرا داشته باشد و دولت اسلامی ضامن 
اجرای قوانین اسلامی است. لُذا کسب قدرت و حفظ آن از اوجب 
واجبات می‌شود. 

حال شرایطی را در نظر آورید که دولت اسلامی تشکیل شده 
است و می‌خواهد احکام شرع را اجرا کند؛ مثلاً می‌خواهد فرد 
زانی را سنگسار کند. پس از اجرای حکم سنگسار از خارج 
نهادهای بین‌المللی به دولت اسلامی هجوم می‌آورند و این کار را 
تقبیح می‌کنند. در داخل نیز مردم اظهار می‌کنند که از انجام این 
حکم مشمئز می‌شوند. عده‌ای از مسئولان به امام مراجعه می‌کنند 
و می‌گویند ما در اجرای این حکم با مشکل مواجه شده‌ایم و 
اجرای این حکم موجب وهن نظام اسلامی است. امام فتوا 


۳ 


می‌دهند که آنچه موجب وهن نظام است» تعطیل شود. آنچه 


. موجب وهن نظام باشد نظام را تضعیف می‌کند. در حالی که 


detat) ۱‏ 8 انست: به رسمي سمیت شناختن مصلحت ملی. مبنایی 
. برای تاسیس دستگاههای حقوق عمومی است و در چارچوب 


دستگاه حقوق عمومی می‌توان بسیاری از حقوق خصوصی و 


فردی اشخاص را دای مصالح نوعیه کرد. امام نیز مکررا این نکته 


۲ واجبات است» دولت می‌تواند یکطرفه قراردادهمای خود را با 


مردم فسخ کند» دولت می‌تواند برای معاملات خود شروطی 
مافوق شرایط ضمن‌العقد قاثل شود. امام می‌گفتند به خاطر 


مصالح کشور و اسلام؛ اگر مزارعه و مضاربه و مساقات و بسیاری 
از معاملات شرعی هم تعطیل بشود. اشکالی ندارد. مصلحتی که 
امام از آن سخن می‌گفتند» مصلحت مرسله یا آزاد از قیود شرعی 
بود: «تعبیر به آنکه اینجانب گفته‌ام حکومت در چارچوب احکام 
الهی دارای اختیار است. بکلی برخلاف گفته‌های ایینجانب 
است.)۲ ۱ 

به این ترتیب» دولت اسلامی در حوزه امور عمومی به جای 
مصلحت یعنی منفعت (الم صلحة hats‏ وزناً و معنا). اين 
منفعت (utility)‏ فردی تیست» جمعی است. اگر مصلحت‌سنجی؛ 
که عبار ت است از ارزیابی هزینه - فایده (cost- benefit analysis)‏ 
وارد یک دستگاه جزمی بشود سریعاً آن را عرفی می‌کند. ۲ البته 
هر چه میزان یا غلظت عنصر مصلحت در یک دستگاه حقوقی 
بیشتر باشد» جزمهای آن دستگاه بیشتر و سریعتر حل می‌شوند. و 
چه بسا بتوان براساس غلظت pate‏ مصلحت. نظامهای حقوقی 
متفاوت را طبقه‌بندی و سنخ‌شناسی کرد. 

اولین ob‏ این کار را آکوئیناس انجام داد. او قوانین را به 
چهاردسته تقسیم کرد: قوانین سرمدی (قوانین ازلی = ابدی). 
قوانین الهی (قوانین تنظیم‌کننده رابطة بنده و خدا) قوائين طبیعی 
(قوانین حاکم بر طبیعت) و قوانین موضوعه (قوانینی که توسط 
خود انسانها اعتبار و وضع می‌شود). آکوئیناس که متأثر از فلاسفه 
مشائی مسلک مسلمان است با این تقسیم‌بندی مي‌کوشد راهی 
برای ورود pate‏ مصلجت در قرانین بگشاید و به جمع ميان عقل 
و وحی مدد رساند. 

اگر قوانین و احکام وا بر مبنای غلظت pate‏ مصلحت (یا به 
عبارت دیگره میزان محاسبة هزینه -فایده) تفکیک کنیم» خواهیم 
دید که در احکام gale‏ (یعنی احکام ناظر به عبادات. مناسک» 
شعاثر و اموری از این دست) غلفلت عنصر مصلحت بسیار پایین 
است. این احکام» تنظیم‌کننده رابطهٌ عبد و مولا هستند. در این 
رابطه» تعید محض و بدون چون و چرا طلب می‌شود و محاسبة 
هزینه - فایده چندان جایی ندارد. البته در پرو تستانتیسم. عنصر 
مصلحت به خصوصی‌ترین لایه‌های زندگی دینی؛ یعنی رابطة 
اتسان و خدا نیز نفوذ کرده است. یک مومن پروتستان معتقد 
است با خدا می‌توان معامله کرد و اگر در Lis gpl‏ توفیق le‏ 
فیض الهی (grace)‏ شامل حالش شده است و هر چه این SBS‏ 
بیشتر باشد. از فیض بیشتری بهره‌مند شده است. 

در حقوق خصوصی يا بخش غیرعبادی فقه. غلظت عنصر 
مصلحت all‏ می‌یابد. این دسته از قوانین و cel Sol‏ روابط 
gales‏ اشخاص حقیقی در جوامع یا گروههای کوچک را تنظیم 
می‌کنند (روابطی نظیر بیع» نکاح و...). در این روابط باید نوعی 
تراضی طرفین وجود داشه باشد و تراضی طرفین متکی ب 
محاسبة هزینه - فاید و مصلحت سنجی است. 

در مرحلۀ بعد به حقوق عمومی می‌رسیم. در حقوق عمومی. 
که تنظیم‌کنندة روابط اشخاص حقوقی نظیر حزب و دولت است؛ 
می توان گفت که هر چه تعداد طرفین یک قرارداد بیشتر باشد و هر 
چه این افراد محقوقیءتر باشنده وزن عنصر مصلحت بیشتر و وزن 
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جزمیات کمتر است. البته ممکن است اشخاص حقوقی در یک 
نحله یا امت واحد با یکدیگر تعامل داشته باشند و به همین دلیل 
پاره‌ای جزمها و خط قرمزها را مشترکاً رعایت کنند. اما در مجموع 
می‌توان گفت که در حقوق عمومی میزان جزمها اندک است. 
دستگاه فقهی ما تقریاً ‏ شخصیت حقوقی» را به رسمیت 
نمی‌شناسد و از دل OF‏ حقوق عمومی بیرون نمی‌آید. فقهای ما تا 
شخص حقوقی را به افراد حقیقی تجزیه نکنند» یعنی تا شخص 
حقوقی را اتمیزه نکنند و در مورد احاد و افرادش نظر what‏ 
نمی‌توانند yb yo‏ شخصیت حقوقی حکم صادر کنند. igs te‏ 
می‌زنم. فرض کنید با یک شرکت خارجی طرف معامله 
ان رت در ble‏ حقرق ما را ضا بمو ما را de pipet‏ ۴ 
ماء به عنوان افرادی مسلمان مجازیم در صورت امکان بدون O51‏ 
آن شرکت. اگر بتوانیم حقوق تضییع ELS‏ خود را از حساب آنها 
برداشت کنیم یا خیر؟ فتوای عده‌ای از فقها در پاسخ به این سوّال 
این است که این کار تنها در صورتی مجاز است که در ميان 
سهامداران شرکت. فرد مسلمانی وجود نداشته باشد. یعنی فقیه 
در مقام افتاء شرکت را به سهامداران تجزیه می‌کند. 

یک پله بالاتر از دستگاه حقوق عمومی دستگاه حقرق 
بسین‌المسلل قرار دارد. حقوق بین‌الملل تنظیم کننده روابط 
کشورهاست. در حقوق بین‌الملل: بیشترین وزن مصلحت وجود 
دارد. حتی می‌توان گفت حقوق بین‌الملل یکسره عرفی است و 
در آن هیچ عنصر جزمی يا ابدئولوژیک وجود ندارد. .به این 
ترتیب» تعبیر حقوق بين الملل دینی» تعبیری پارادوکسیکال 
است. جزمیات. عنصر مقوم دين هستند» در حالی که حقوق 

بین‌الملل یکسره عرفی است و لذا نمی‌توان دستگاه حقوق بین 
الملل دینی داشت ت. طرفین این قرارداد بین‌المللی» بسیار زیادند و 
آرا و عقاید گوناگونی دارند. کشورهای مختلف به ادیان مختلفی 
پایبندند و بعضی کشورها نیز اساسا لائیک هستند. 

پس از انقلاب اسلامی» دستگاه فقهی ما با دستگاه سیاست 
(دولت) گره خورد و ناگزیر شد از فقه‌العبادة و فقه‌المعامله به 
سوی فقهی حرکت کند که بتواند مبنای تأسیس حقوق عمومی و 
قانون اساسی قرار بگیرد.طی کردن این راه Job‏ محتاج زمان است» 
اما آنچه مسلم است این است که برای طی این مسیر باید وزن 
منصر مصلحت را در فقه بالاتر و بالاتر برد. 

امام 2 تین از تسین دولت جمهرری اسلامی سه thy‏ بن رو 
داشتند. یک راه این بود که ایشان به تحولات و مقتضیات زمانه 
بی‌اعتنایی کنند و بر فقه سنتی تصلب بورزند. مثل فقهایی که 
مدرنیته را توطئه‌ای می‌دانند که مسلمانان را به اضطرار انداخته 
است. این دسته از فقها معتقدند مدرنیته دائما ضرورتهای جدید 
می‌تراشد و موجب می‌شود که ما از احکام فقهی دست برداریم. 
لذا نباید در صدد تغییر واصلاح دستگاه فقهی خود باشیم بلکه 
UL‏ عالم خارج را طوری دگرگون کنیم که دستگاه ه فقهی ما در آن 
همچنان کارآیی داشته باشد. نیچه نیز می‌گفت اگر واقعیات با 
غرری‌های مد خمخواي ندارندا یش بدا به ال راقغیات. نس 
این دسته از فقیهان ALL‏ تاریخ را به عقب بازگرداند تا دستگاه فقهی 
همچنان کارآمد باشد. اگر نظام برده‌داری از Oke‏ رفته زا 
اماء و عبید و عتق» سالبه به slash‏ موضوع hay hod‏ به حال 
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pes‏ باید ce‏ بو داری را بازگرداند. ین تأسیس 
اجازه نمی‌دهد که احکام اکا بايد eee‏ اسلامی 
شرایط را دگرگون کتد. اخباری‌گری نیز همین داعیه را دارد و 
معتقداست نباید احکام را تغییر دادء بلکه بايد آنها را طابق النعل 
بالنعل اجرا کرد. ولو در یک جماعت کوچک. ایدئولوژیزه کردن 
فقه نیز می‌تواند به همین نحو تعبیر شود. 

راه دومی که پیش روی امام بود» بیرون راندن دين از حوزه 
امور عمومی و منحصر کردن آن در ساحات خصوصی بود؛ یعنی 
محدود کردن دین به امور عبادی و نظایر آن و سپردن امر 
حکومت به دست یک دولت MAIS‏ عرفی. امام هیچ یک از این دو 
راه را نپذیرفت و به راه سوم رفت: فقهالمصلحة.. 


نمونه‌ها 
در بخش SLL‏ مقاله با اشاره به پاره‌ای اتفاقات دوران حیات 
امام خمیتی و موضع‌گیریهای ایشان, نشان خواهم داد که چگونه 
اسلوب استنباط و شم‌الفقاهه امام متحول شد و حتی در پاره‌ای از 
موارد ناگزیر شد از فتوایی که در قم یا نجف صادر کرده بوده عدول 
کند. برای تیل به این هدف. امیدوارم ذکر پنج نمونه (case)‏ زیر 
۱ در هر کشور باید نوعی وحدت رويهة قضایی حاکم باشد. 
یعنی قوانین حقوقی باید خصلت عام داشته باشند. پس از انقلاب 
اسلامی» وحدت روية قضایی به یک معضل اساسی برای 
دستگاه قضایی ما تبدیل شد زیرا شارع درمورد تعزیرات حد 
مشخصی را قرار نداده و این کار را ogee‏ حاکم شرع نهاده است. 
حاکم شرع براساس این قاعد کلی عمل می‌کند: ویعزر کل من 
توک boty‏ او فعل محرماً قبل ان بتوب bes‏ يراه الحاکم " (هرکسی 
oo ee‏ 
پیش از آنکه توبه کند مطابق رای حاکم تعزیر می‌شود). این قاعده 
جزء مسلمات فقه شیعه است و فتوای امام در تحریرالوسیله نیز 
E CEL E ss‏ 
مبنای آن» قوانین عام تدوین شود دیگر نمی‌توان به این قاعده 
عمل کرد. لذا شورای عالی قضایی کرشید تعزیرات را به صزرت 
قانون درآورد و حد بالا و پایین آن را مشخص کند. aon‏ 
Oly sad‏ در هال ۱۳۶۲ به تصویب olan‏ شوزای اسلامی Sa‏ 
و برای اظهارنظر به شورای نگهبان ارسال شد. شورای نگهبان 
نحوءٌ تهیه و تدوین این لایحه و همچنین محتوای لايحه را واجد 
اشکالاتی دانست و متعاقباً مکاتبات مفضل و عدیده‌ای ol.‏ 
شورای نگهبان» شورای عالی قضایی» مجلس شورای اسلامی و 
رییس‌جمهور آغاز شد. شورای نگهبان» ایرادهای شرعی متعددی 
به لایحه تعزیرات وارد کرد و از جمله اظهار داشت 
yn‏ در ترا تظرحاکم در تین نع و مقر es‏ و Fi‏ 
از مجرم شرعاً معتبر است و تعیین مقدار خاص در بعضی موارد 
موجب تعطیل تعزیر مناسب [..] می‌گردد. لذا این‌گونه تعیین‌ها نیز 
مغایر با موازین شرعی است[..]" ۰ 
مکاتبات با امام آغاز شد و ایشان در پاسخ کمیسیون امور 
قضایی و حقوقی مجلس نوشتند: 
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de pt‏ قضاوت نیستند و از باب ضرورت اجازه به OUT‏ داده شده 
است» حق تعیین حدود تعزیر را بدون اجازه فقیه جامع‌الشرایط 
ندارند. بنابراین لازم است با تعیین هیاتی مرکب از جناب‌عالی و 
جناب حجةالاسلام آقای اردبیلی و دو نفر از فقهای شورای محترم 
نگهبان به انتخاب فقهای مذکرر نگهبان حدود تعزیرات را تعیین 
کنند که در آن چهارچوب اجازه داده شود و حق تخطی از آن 
نداشته باشند. و البته این امر موقتی و اضطراری است تا آن‌شاءالله 
قضات جامع‌الشرایط تعیین گردند. ۶ 
مجتهدان جامع‌الشرایط حدود تعزیرات را معین کنند و پس از آن 
قضات موظف باشند مطابق این قانون عمل کنند. ایشان این امر 
را اضطراری دانستند. اما 455 مهم آن است که این اضطرار دائمی 
است و هیچ‌گاه مرتفع نخواهد شد. زمانة ما زمانهٌ اضطرار است. 
بتوان آن‌قدر مجتهد جامع‌الشرایط تربیت کرد که بتوانند به تمامی 
این دعاوی فزاینده رسیدگی کنند. به هرحال» شورای نگهبان در 
محضر شریف حضرت آیةالله العظمی امام خمینی مدظله 
مبارک؛ در مورد مسألهٌ تعزیرات و دستوری که در جواب Lab‏ جناب 
آقای یزدی فرموده‌اید. مطالب زیر را به استحضار خاطر شریف 
می‌رساند. بدیهی است آنچه عرض می شود به عنوان خدای ناکرده 
طفره رفتن از اطاعت دستور حضرتعالی نیست» بلکه چون به‌نظر 
می‌رسد پیرامون این موضوع توضیحات لازم به عرض نرسیده و 
خصوص مشکلاتی راکه در تعزیر «بما يراه الحا کم» مطرح می‌نماید 
چنان نیست که موجب رفع بد از حکم مهم شرعی تعزیر با ابعاد 
گسترده‌ای که دارد باشد. به عرض این مشروحه تصدیع‌افزا شد. 
۱. همان‌طور که فتوای حضرتعالی بر آن است. فقهای شورای 
نگهبان نیز در حال حاضر اتفاق‌نظر دارند بر Sul‏ تعزیرات نوعاً 
ومقداراً «علی ah pls‏ الحاکم» است و اينکه الغای نظر حاکم و الزام 
او بر نوع با مقدار معین. غیرشرعی و گاه موجب تعطیل تعزیر لازم 
و گاه موجب ظلم بر تعزیرشونده و عمل قاضی به خلاف رأی و 
نظرخود می‌باشد. بدیهی است اگر بنا باشد اضطرارا و ضرورتا 
غیرفقبه متصدی امر قضا و اجرای حدود و تعزیرات شود حتی اگر 
نوبت به عدول الموّمنین برسد» دستورالعمل همین است و نمی‌توان 
bul‏ مختص به قاضی فقیه دانست و به عبارت اخری» دود و 
تعزیرات در زمان اعواز فقیه جاری نمی‌شود و اگر قبول کنیم که باید 
اجرا شود؛ تعیین دستور دیگری برای آن حجت شرعی ندارد و در 
مسأله‌ای که شارع مقدس امر Lol‏ به ملاحظة موارد و خصوصیات 
موکرل فرموده اگر نسبت به همه دستورالعمل واحد مقرر شود که 
حسب موارد نباشد و رعایت جوانب و مواضع مجرمین را نتمایند. 
در بیشتر موارد مقاصد شارع از بین می‌رود و احکام‌الله واقعی 
ضایع می‌گردد. بنابراین تکلیف فقهای شورای نگهبان را با جزمی 
که در این نظر دارند معلوم فرمایید تا اطاعت شود.[.]۷ 
از طرف فقهای شورای نگهبان 
دبیر شورای نگهبان, لطف‌الله صافی 
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پس از بحثها و رفت وآمدهای فراوان. امام موضوع را به 
ایت‌الله منتظری ارجاع دادند. اما مشکل در نهایت حل ناشده باقی 
مائد. 


امام با ارجاع مسأله به آیت‌الله منتظری در واقع از یک 
تاکتیک خاص استفاده کردند. ایشان به این طریق کوشیدند از 
پلورالیسم موجود در دستگاه فقه استفاده کنند تا معضل حل شود. 
فقهای مختلف. در مسائل فقهی آرای گوناگرنی دارند و شاید 
مقلدان بتوانند در مسائل گوناگون به فقهای گوناگون مراجعه کنند. 
به این ترتیب» دینداران می توانند pls‏ @ انتخاب خود را افزایش 
دهند. 

درکویت یک موسوعه (دایرةالمعارف) فقهی منتشر می‌شود 
که مشتمل بر مصوبات مجلس کویت است. در این موسرعه ذیل 
هر یک از مصوبات عرفی مجلس رای فقیهی از فقها ذکر شده 
است. به این ترتیب» دینداران مشاهده می‌کنند که آنچه در > 
عرفی تصویب می‌شود. حداقل یک قائل در شرع دارد. امام نیز در 
مواضع و مواقع گوناگون, از همین شیوه استفاده می‌کردند» از 
جمله در «مسالة شطرنج» که در بند بعد آن را توضیح خواهم داد 
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۲. جمهور فقهای شیعه بازی شطرنج ره صرف‌نظر از آنکه 


آلت قمار باشد یا نباشد. حرام دانسته‌اند. فتوای نخستین امام نیز 


نباشد ple‏ دانستند. دیگران» از جمله حجت‌الاسلام قدیری» با ' 


Lis!‏ محاجه کر دند که بنابر فتوای خود شما لعب به شطرن- 

2 بنابر فتوای خو ب ر نج 
[..] آنگونه که جناب‌عالی از اخبار و روایات برداشت داربد» تمدن 
جدید بکلی باید از بین برود و مردم کوخ‌نشین بوده و یا برای 
هميشه در صحراها زندگی نمایند. 
و اما arb‏ به دو lhe‏ یکی بازی با شطرنج در صورتی که از آلت 
قمار بردن بکلی خارج شده باشدء LL‏ عرض کنم که شما مراجعه 
کنید به کتاب جامعالمدارک مرحوم آیت‌الله آقای حاج سیداحمد 
خونساری که بازی با شطرنج را بدون رهن ple‏ می‌داند و در تمام 
ادله خدشه می‌کند» در صورتی که مقام احتیاط و تقوای ایشان و نیز 
مقام علمیت و دقت‌نظرشان معلوم است[..]" 


اما آقای قدیری را به آرای آیت‌الله سیداحمد خونساری 
ارجاع می‌دهند و می‌کوشند نشان دهند که ole‏ انتخاب گسترده 
است. 

۳. امام برای وارد کردن عنصر مصلحت در فقه مسیر دیگری 
را نیز طی کرد. ایشان دولت را شریک Las‏ معاملات مردم قرار 
داد. اگر دو تفر بخواهند با یکدیگر معامله کنند» یک دستگاه فقهی 
با عناصر جزمی فراوان می‌تواند ضمانت حقوقی معامله را تأمین 
کند» اما هنگامی که دولت» شخص ثالث تمامی معاملات 
می‌شود چنان دستگاهی کارآیی خود را از دست می‌دهد» مگر 
آنکه عنصر مصلحت را به رسمیت بشناسد و از جزمیات خود 
بکاهد. دولتی که شخص ثالث همه معاملات باشد. لویاتان هایز 
را به ذهن تداعی می‌کند. به نظر هابز هر دو نفری که در وضع 
طبیعی (state of nature)‏ با یکدیگر قرارداد می‌کنند که متعرض 
احوال یکدیگر نشوند» اختیار قهریه خود را به شخص ثالثی که 
همان لویاتان باشد» تفویض می‌کنند. لویاتان حق قانونگذاری» 
ارزشگذاری و... دارد. به این ترتیب است که لویاتان می‌تواند نظم 
و امنيت همه شئرن اجتماعی از جمله قراردادها را تضمین کند. 

دولت الزام‌اتی را برای شسهروندان درنظر می‌گیرد» 
محدودیتهایی را بر آنها اعمال می‌کند و حتی به‌رغم اراد آنها در 
نحوه تئظيم قراردادها دخالت می‌کند. مثلا دولت» کارفرما را 
موظف می‌کند کارگران خود را aay‏ کند یا درباره حداقل دستمزد 
و ساعات کار پاره‌ای حدود را cule,‏ کند. کسانی شبهه می‌کردند 
که این الزامات تا چه حد مشروع است؟ اگر کارگر و کارفرما با 
رضایت قراردادی تنظیم کننده دولت به چه حقی در کار انها 
دخالت می‌کند؟ 

اواسط سال ۱۳۶۶ قانون کار در مجلس شورای اسیلامی به 
تصویب رسید و برای اظهارنظر به شورای نگهبان ارسال شد. 
پیش از اظهارنظر شورای نگهبان» وزیر کار درخصوص اختیارات 
دولت سوّالی را با امام درمیان گذاشت: 

LT‏ می‌توان برای واحدهایی که از امکانات ر خدمات دولتی و 
عمومی مانند آب» برق, تلفن» سوخت» ار مواد اولیه؛ بندر جاده 
اسکله. سیستم اداری؛ سیستم بانکی و غیره به نحوی از انحاء 


ا 


استفاده می‌نمایند اعم از اینکه این استفاده از گذشته بوده و 
استمرار داشته باشد یا به تازگی به عمل آید در ازای این استفاده 
شروط الزامی را مقرر نمود؟" 
امام نیز پاسخ دادند: 
در هر دو صورت» چه گذشته و چه حال» دولت می‌تواند شروط 
الزامی را مقرر نماید.  "‏ ر 
دبیر شورای نگهبان تعریضا نامه‌ای به شرح زیر خطاب به 
امام نوشت: 
از فتوای صادره از Hel‏ حضرتحالی که» دولت می‌تواند در ازای ۱ 
استفاده از خدمات و امکانات دولتی وعمومی شروط الزامی مقرر 
نمایدء به‌طور وسیع بعض اشخاص استظهار نموده‌اند که دولت 
می تواند هرگونه نظام اجتماعی» اقتصادی, کار عائله بازرگانی. ۱ 


امور شهری کشاورزی و غیره را با استفاده از این اختبار جایگزین 
نظامات اصیله و مستقیم اسلام قرار دهد و خدمات و امکاناتی را 
که منحصر به او شده است و pope‏ دراستفاده از آنها مضطر با 
شبه‌مضطر می‌باشند وسیلة اعمال سیاست‌های عام و کلی بنماید و 
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افعال و تروک مباحة شرعیه را تحریم یا الزام نماید. بدیهی است 
در امکاناتی که در انحصار دولت نیست و دولت مانند یک طرف 
عادی عمل می‌کند و یا مربوط به مقرر کردن نظام عام در مسائل 
عامه نیست و یا مربوط به نظام استفاده از خود OT‏ خحدمت است 
جواز این شرط مشروع و غیرقابل تردید است» اما در امور عامه 
وخدماتی که به دولت منحصر شده است به عنوان شرط مقرر 
داشتن نظامات مختلف که قابل شمول نسبت به تمام موارد و اقشار 
و اصناف و اشخاص است موجب این نگرانی شده است که 
نظامات اسلام از مزارعه, اجاره» تجارت» عائله و سایر روابط 
بتدریج ee‏ منع و در خطر تعویض و تغیبر قرار بگیرد و خلاصه 
استظهار این اشخاص که می‌خواهند در برقرار کردن هرگونه نظام 
اجتماعی و اقتصادی این فتوا را مستمسک قراردهند به نظر آنها 
باب عرضة هر نظام را مفتوح نموده است. بدیهی است همان‌طور 
که در همه موارد نظر مبارک راهگشای عموم بوده در این مورد نیز 
رافع اشتباه خراهد شد.۱۱ 


امام درپاسخ دییر شورای نگهبان نوشتند: 


دولت می تواند در تمام مواردی که مردم استفاده از امکانات و 
خدمات دولتی می‌کنند با شروط اسلامی و حتی بدون شرط قیمت 
مورداستفاده را از آنان بگیرد و این جاری است در جمیع مواردی 
که تحت سلطهٌ حکومت است و اختصاص به مواردی که در نام 
pis‏ کار ذکر شده است ندارد بلکه در انفال که در زمان حکرمت 
اسلامی» امرش با حکومت اشت. می‌تواند بدون شرط یا با شرط 
آلزامی این امر را اجرا کند و حضرات آقایان محترم به شایعاتی که 
از طرف استفاده‌جویان بی‌بندوبار یا مخالفان با نظام جمهوری 
اسلامی پخش می‌شود اعتنایی نکنند که شایعات در هر امری 


ممکن است. "۱ 


پس از آن امام deer‏ موقت تهران (آیت‌الله خامنه‌ای) در 
خطبه‌های نمازجمعةً تهران به همین بحث اشاره کردند: 


امام می‌فرمایند دولت می‌تواند در مقابل خدماتی که انجام می دهد 
شروط الزامی مقرر LS‏ یعنی کارفرما که درشرایط عادی وبدون 
نظارت دولت می‌تواند با کارگر رابطة غیرعادلانه برقرار کند[..] 
دولت می تواند کارفرما را اجبار و الزام کند بر رعایت یک سلسنله از 
الزامات و وظایف که برعهده کارفرما گذاشته شود. چنین چیزی 
دراختیار دولت اسلامی است در مقابل آن خدماتی که به کارفرما 
ارائه می‌دهد[..] این یک نکته ونکته‌ای که اهمیت آن کمتر از این 
نیست که هم در سوال و پاسخ حضرت امام اشارهٌ روشنی و بلکه 
تصریحی بدان شده این است که این کار این اقدام دولت اسلامی 
به معنای برهم زدن قوانین و احکام پذیرفته BLS‏ اسلامی نیست که 
گریابعضی می‌خواستند از این فترای امام این‌طور استنباط کنند و یا 
سواستفاده کنند و با به هرحال نفهمی و عدم تسلط آنها به منابع و 
مبانی اسلامی این‌طور ایجاب می‌کره که امنام می‌فرمایند: دولت 
می تواند با کارفرما شرط AS‏ که درصنوا @ می توائ از این خدمات 


, استفاده کنی که این کارها را انجام دهی: چه کازهایی؟ کارهایی که 


Ge |‏ مقررات واحکام پذیرفته شد اسلامی :اشت؟ امام 


. من‌فرمایند: نه اینها شایعاتی است که آدمهای مغرض مطرح 


" فمی‌کنند. یعنی چنین چیزی درپاسخ امام وجود ندارد. امام که 


فرمودند دولت می‌تواند شرط الزامی را بر دوش کارفرما بگذارد. 
این هر شرطی نیست. آن شرطی است که در چارچوب احکام 
پذیرفته شده اسلام است و نه فراتر از آن. این بسیار OSS‏ مهمی 
است در پاسخ امام که چون سوال‌کننده سوال می‌کند برخی این طور 
از فرمایشات شما استنباط کرده‌اند که می‌شود قوانین اجاره 
مزارعه» احکام شرعیه و فتاوی پذیرفته شده مسلم را نقض کرد و 
دولت می تواند برخلاف احکام اسلامی شرط بگذارد. امام 
می‌فرمایند نه. این شایعه است. یعنی چنین چیزی اصلاً درحوزه 
سوال و جواب وزی ر کار و امام وجود ندارد[ .]۳ 


امام در نامه‌ای خطاب به hoy!‏ خامنه‌ای نوشتند: 


پس از اهدای سلام و تحیت. من ميل نداشتتم که دراین ax‏ 
حساس به مناقشات پرداخته شود و عقیده دارم که در این مواقع؛ 
OK‏ بهترین طریقه است» و البته نباید ماها گمان کنیم که هرچه 
می‌گوییم و می‌کنیم کسی را حق اشکال نیست. اشکال بلکه تخطعه 
یک هدیة الھی است برای رشد انسانها. لکن صحیح ندانستم که 
جواب مرقوم شریف و تقاضایی که در آن شده بود را به سکوت 
برگزار کنم. لهذا آنچه را که در نظر دارم به‌طور فشرده عرض می‌کنم. 
از بیانات جنابعالی در نمازجمعه این‌طور ظاهر می‌شود که شما 
حکرمت راکه به معنای ولایت مطلقه‌ای که از جانپ خدا به 
نبی‌اکرم صلی‌الله علیه و آله و سلم واگذار شده و اهم احکام الهی 
است و بر جمیع احکام فرعية لهیه تقدم دارد. صحیح نمی‌دانید, و 
تعبیر به آنکه اینجانب گفته‌ام حکومت در چارچوب احکام الهمى 
دارای اختیار است» بکلی برخلاف گفته‌های اینجانب است. 

اگر اختیارات حکومت: در چارچوب احکام فرعیه الهیه است. باید 
عرض حکومت الهيه و ولایت مطلقة مفوضه به نبی اسلام 
(صلی‌الله abe‏ و آله وسلم) یک پدیدة بی‌معنی و محتوا باشد.[.. ] 
باید عرض کنم که حکومت که شعبه‌ای از ولایت مطلقۀ رسول الله 
صلی‌الله علیه و آله‌وسلم است؛ یکی از احکام اولیة اسلام است و 
مقدم بر تمام احکام فرعیه حتی نماز و روزه و حج است. poke‏ 
می‌تواند مسجد یا منزلی را که در مسیر خیابان است شراب کند و 
پول منزل را به صاحبش رد کند+ حاکم می‌تواند مساجد را در موقع 
لزوم تعطیل LS‏ و مسجدی که ضرار باشد, در صورتی که رفع بدون 
تخریب نشوده خراب کند؛ حکومت می‌تواند قراردادهای شرعی را 
که خود با مردم بسته است. در موقعی که آن قرارداد مخالف مصالح 
کشور و اسلام باشد یکجانبه لغو LS‏ و می‌تواند هر امری را چه 
عبادی و يا غیرعبادی که جریان آن مخالف مصالح اسلام است. از 
آذه مادامی که چنین است جلوگیری کند؛ حکومت می نواند از حم 
که از فرایض مهم الهی است. درمواقعی که مخالف صلاح کشرر 
اسلامی دانست. موقتاً جلوگیری کند. 

آنچه گفته شده است تاکنون و یا گفته می‌شود ناشی از عدم 
شتاخت ولایت مطلقه الهی اننت. آنچه گفته شده است که شایع 


- است مزارعه و "ضار به او lel GUE‏ را با آن اختیارات از بین خواهد 
epi‏ عرض می‌کنم که فرضاً چنین باشد این از اختیارات 


حکومت است و بالاتر از of‏ هم مسائلی است که مزاحمت 


. ۴ 
نمیکں ۴ 


HE‏ فوق یکی از نقاط عطف در تاریخ جمهوری اسلامی 


Ss 


۴ امام خمینی فقیه دوران گذار بود» یعنی یک پا درسنت 
داشت و یک پا در جهان مدرن. به همین دلیل بود که امام از یک 
سو بر فقه جواهری و اجتهاد سنتی پافشاری می‌کرد و از سوی 
Ss‏ بر لزوم رعایت مقتضیات زمان و مکان در استنباطات فقهی 
پای می‌فشرد. نمونه‌های زیر به‌خوبی این خصیصه امام را اشکار 
می‌کند: 

aed‏ ا Sei‏ ا ا 
بوده است و همهٌ همت‌ها باید مصروف این بشود که فقه به همان 
وضعی که بوده است محفوظ باشد. ممکن است اشخاصی بگویند 
که LL‏ فقه تازه‌ای درست کرد که این آغاز هلاکت حوزه است و 
روی oT‏ باید دقت spy‏ 

در جای Ss‏ امام در پیام به اعضای مجمع تشخیص 

تذکری پدرانه به اعضای عزیز شورای نگهبان می‌دهم که خودشان 
قبل از این گیرها. مصلحت نظام را درنظر بگیرند. چرا که یکی از 
مسائل بسیار مهم در دنیای پرآشوب کنونی» نقش زمان ومکان در 
اجتهاد و نوع تصمیم‌گیری‌ها است. حکومت» فلسفه عملی برخورد 
با شرک و کفر و معضلات داخلی و خارجی را تعیبن می‌کند. و این 
بحت‌های Sb‏ مدارس که در چارچوب تثرری‌ها است نه تنها 
قابل حل نیست که ما را به بن‌بست‌هایی می‌کشاند که منجر به نقض 
ظاهری قانون اساسی می‌گرده. ۲۴ 
RRR Ue Are ie‏ 
ستگاه فقهی امام باعث شد که ایشان پاره‌ای فتاوای خویش را 
)255 قابل تأمل این است که فتاوای تغييريافتة امام 
عمدتاً فتاوایی بودند که به حوزٌ امور عمومی مربوط می‌شدند. 
ایشان درباره فتاوایی که مربوط به حوزةٌ امور خصوصی بودند» 
Gh,‏ خود را عرض نمی‌کرد. مثلاً در مباحثی نظیر بلاد کبیره با 
لیالی مقمره همچنان بر فتاوای سنتی خویش پای می‌فشرد). 
یکی از فتاوای تغییریافتة امام فتوای GLE‏ دربارةٌ مالکیت زمین 
بود. ایشان ابتدا معتقد بود که اگر زمینی به کسی تعلق داشته باشد» 
تا هر عمق و هر ارتفاعی از آن زمین متعلق به اوست. اما بعدها 
فتوا دادند که عرف بايد مشخص کند که زمین تا چه عمق و 
ارتفاعی تحت مالکیت فرد است. یا در مورد کنز و مالکیت آن که 
فتوایشان حکومتی تر شد. ; 

۵. یکی از معضلاتی که امام همواره با آن مواجه بودند؛ بروز 
اختلاف نظر میان مجلس شورای اسلامی و شورای نگهبان بود. 
piles‏ شورای اسلامن Opens‏ یک نهاه خر اران را 
تصویب می‌کرد و شورای نگهبان به‌عنوان نهادی که یکی از 
وظایفش بررسی انطباق یا عدم انطباق مصوبات مجلس يا 
موازین اسلامی است. ان قوانین را مردود می‌شمرد. این اختلاف 
نظر» در دو مورد بیش از سایر موارد بروز کرد و گسترش tol‏ 
یکی قانون اراضی شهری بود و دیگری قانزن کار. 

برای رفع این معضل. امام بدا گفتند اگر مصوبهای چند باز 
میان مجلس و شورای نگهبان رفت و بازگشت. OF‏ مصوبه در 
صورت موافقت اکثریت نمایندگان مجلس قانون تلقی شده و 
لازم‌الاجرا خواهد بود. . نتیجه این شد که در یک دوره» مجلس 
قوانینی را تصویب کرد شورای نگهبان آنها را خلاف شرع دانست 


ges’ 


و در عین حال آن قوانین اجرا شد. به این ترتیب» امام اختیارات 
خود» به‌عنوان ولی‌فقیه را به مجلس تفویض کردند. گویی امام 
به‌عنوان ولی‌فقیه از خداوند دریافت کرده بودند» به نمایندگان 
Crees‏ تفویض کردند: 
آنچه در حفظ نظام جمهوری اسلامی دخالت دارد که فعل یا ترک 
آن موجب اختلال نظام می‌شود و آنچه ضرورت دارد که نرک آن با 
فعل of‏ مستلزم فساد است و آنچه فعل با ترک آن مستلزم حرج 
است پس تشسخیص موضوع. به‌وسیله اکثریت وکلای مجلس 
شورای اسلامی با تصریح به موقت بودن آن مادام که مرضوع 
محقق است و پس از رفع موضوع خودبه خود لغو می‌شود مجازند 
در تصویب و اجرای آن باید تصریح شود که هریک از متصدیان 
he ar iin ce ۱‏ ۱۷ 
اجرا از حدود مقرر تجاوز نمود مجرم شناخته می‌شود. ۱ 
we ۳ wee‏ 
این تحولات در میان فقهای سنت‌گرا و در دستگاه فقهی سنتی 
خطاب به نمایندگان مجلس نوشت: 
حضرات نمایندگان محترم مجلس شورای اسلامی دامت تاپیداتهم 
وظیفه شرعی اقتضا دارد که نگرانی خود را از موضع کنونی 
مجلس شورای اسلامی خصوصاً برای آینده به همه نمایندگان 
مؤمن و پایبند به سوگند و تعهدی که دارند اظهار دارم. 
از اوایل پیروزی انقلاب از یک‌سو بعضی غربزدگان این نغمه را 
آغاز کردند که احکام اسلام در این عصر عملی نیست» یا شرایط 
اجرای آن آماده نمی‌باشد که بهحمداللة صدایشان خاموش و بی‌اثر 
شد و از شوی دیگر چپ‌گرایان به تبلیغات در قشرهای مختلف 
پزداختند.و با نفوذ در نهادها و عنوان کردن شعارهای اقتصادی و 
سیاسی خواستند انقلابرا از اصالت اسلامی خود بیاندازند و به آن 
جلوه دیگری دهند؛ و با توجه باینکه (اسلام با فقر و استکبار مبارزه 
دارد و با محرومیت و تبعیض مخالف است و عدالت اجتماعی را 


میخواهد شروع به پیاده نمودن نقشه‌های خود کردند.[...] 

آقایان محترم حمایت از مستضعفان و محرومان و تشویق و 
تقدیر از کشاورز و کارگر و رسیدن بوضع روستاها و رفاه OUT‏ (حتی 
پیش از شهرنشینان) درمتن تعلیمات و رهنمودهای اسلام است. 


ضرورت بخواهیم bay‏ آن را علاح کنیم. این ضرورتها و معایب در 
اثر عدم اجرای احکام اسلام پیش آمده است. اگر ما بحول و قوه 
الهی اسلام را پیاده کنیم» همه جوانب اصلاح خواهد شد لکن اگر به 
اسم ضرورت (آنهم با بینش‌هایی که بعضی‌ها دارند) در جو پر از 
شعار و تبلیغات گروههای منحرف بخواهیم از احکام اولیه رفع ید 
کنیم. خداگواه است خطرناک است و از آن بیمناکم که هرروز برای 
حکمی از احکام خدا جوی را فراهم کنند و ضرورتی بسازند و 
حلال خدا را حرام و حرام خدا را حلال نماینده ما هکذا تورد با 
معد الابل. بیائید در مسائل اسلامی دقیق شویم و برنامه‌های اولیه 
اسلام را در مورد اموال و اراضی و غصب و اختلاس و احتکار و 
سوءاستفاده از بیت‌المال و... درست و کامل بدون کینه‌توزی و دور 
از شعار اجرا کنیم تا ببینیم در رفع مشکلات اقتصادی محرومان 
چگونه کارساز است[..] ` 

آقایان نمایندگان مواظب قیام و قعود خود باشید حتی اگر 
ممتنع باشید به نتیجه امتناع خود در رأی توجه کنبد. این مکانی 
است که یک روز افرادی خود فروخته به اسم نماینده بی‌اراده.و 
ناتوان با یک قیام و قعوده تاریخ هجرت پیامبر اسلام را بگمان خود 
لغو کردند و چه‌بسا در ہین آنها افرادی از این کار کراهت داشتند, اما 
محیط مجلس و رعب و بیم از جان و طمع به مقام آنها را به گناه 
بزرگی که نزدیک به کفر برد وادار oS‏ شما امروز با قیام و قعود 
خود احکام اسلام را lel‏ نمائید. در طرحها و لوایحی که پیشنهاد 
میشود مواظب باشید ناآگاهانه به شرق و غرب کشانده نشوید[..] 

و اما در مورد تفویضی که به مجلس شورای اسلامی شده نظر 
خود را به اطلاع حضرت آیت‌الله خمینی دامت برکاته رساندم و 
بمراعات مصالح و به انتظار تجدیدنظر SLA!‏ در موضوع لازم 
ندیدم مطلب را در مجلس درس عنوان نمایم بطوریکه از صحبت 
اخیر در مسجد اعظم استفاده تأیید شده است اما چون کتمان نظر 
خود را از نمایندگان محترم مجلس صحیخ نمی‌دانم بطور مختصر 
عنوان مينمايم. 

ضرورتی که بطور موقت و بمقداری که رفع ضرورت باشد 
محور رفع ید از احکام اولیه است. مثل اضطرار به کل میته یا اکل 
هر حرام به‌مقداری که حفظ نفس بر آن توقف دارد pile‏ میشود. در 
همین مورد اگر رفع اضطرار هم به اکل مية و هم به کل غیر ميته که 
ملک غیر باشد حاصل بشود مسئله بگونه‌ای Sos‏ و بر اساس آنکه 
مفسده کدامیک کمتر است باید پررسی شود و در مواردی که حفظ 
جهات و مصالحی در بین باشد که در شرع مسلم است و حفظ آن 
جهات بقدری اهمیت دارد که شارع بهيچ‌وجه راضی به فرت آن 
نیست البته باید حفظ آن جهات بشد و حتی در بعضی صور 
احتمال از بین رفتن آن هم منجز است و فقیه باید سد تغور آنرا از 
همه جهات بتماید. ۱ 

مثلا رفع وابستگی اقتصادی به کفار خصوص در مثل این زمان 
که موجب سلطه سیاسی و مداخلات آنها در امور مسلمین میشود 


فی‌الجمله ضرورت است[...] 
اما اینکه مثلاً بخواهد بازرگانی خارجی را در اختیار بگیرد با 
امور بهداشتی و آموزشی و تربیتی را دولتی کند یا برنامه شغل و 
کسب و کشاورزی را در یک مسیر خاص منحصر نماید[...] اینگونه 
امور نظامات دیگری است که با احکام اولیه و ثانویه ارتباط ندارد و 
عنوان ضرورت دادن به of‏ قابل قبول نیست |...] 
از همه مهمتر اینکه بنظر اینجانب تفویض ولایت و تشخیص 
ضرورت در موضوعات احکام انوه و تعیین مقداری که به آن رفع 
ضرورت میشود بنظر اکثریت مجلس شورای اسلامی یا اکثریت 
کارشناسان صسحیح نیست بلکه باید فقیه پس از اظهار نظر 
کارشناسان با نمایندگان مجلس نتیجه نظرات اکثریت و اقلیت (که 
حتی ممکن أست با چند رأی تفاوت داشته باشد) را بررسی کند و 
چنانچه از روی آن نظرات علم یا حجت شرعی به ضرورت پیدا 
کرد Gb‏ علم خود حکم بدهد اما اگر در اثر اختلاف اقلیت و 
اکثریت ضرورت مشکوک شد و شخص فقیه هم علم به 
احدالطرفین پیدا نکرد بچه مجوزی می‌توان حکم ضرورت را 
مترتب نمود؟ آنچه ملاک و معیار است نظر شخص فقبه است که در 
جهات تشخیص ضرورت و تعیین رافع OF‏ و مقداري که به آن رفع 
"ضرورت می‌شود حکم بدهد[...] 
محمدرضا الموسوی الگلهایگانی 
2 
اختلاف نظر ميان مجلس 3 شورای نگهبان همچنان ادامه 
یافت و در نهایت امام فرمان تشکیل مجمع تشخیص مصلحت 
نظام را صادر کردند. ۱ 
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۲. صحیفه ور ج ۰ ص ¥ 
۳ عرفی شدن دو معنا دارد: معنای اول آن تبدیل قدسیات به عرفیات با به 
عبارت دیگر تبدیل جزم به خرد است. این همان اتفاقی است که در 
فقه‌المصلحه رخ می‌دهد. معنای دوم Wil‏ تمایز یافتن نهاد دین از نهاد دولت 
است (church - state differentiation)‏ عرفی شدن (به‌معنای دوم) مانع 
عرفی شدن (به‌معنای اول) می‌شود. 
۴ شرح لمعه ج ٩‏ ص NAY‏ 
۵ دیدگاههای جدید در مسائل حقوقی» حسین مهرپون انتشارات 
اطلاعات. چاپ دوم AYVF‏ ص MA‏ ۱ 
۶ صحیفه نو ج ۹ ص ۴۵ 
۷ دیدگاههای dy der‏ در مسائل حقوقی» صص ۱۲۰۱۲۱. 
A‏ صحفه نور ج ۱ ص ۳۴. 
٩‏ دیدگاههای خدبد در مسائل حقوقی. ص ۵۵ 
۰ صحیفه نور ج Ve‏ ص ae APT‏ : 
۱یدگاههای جدید در مسائل حقوقي, ص OF‏ 
۳ روزنامه جمهوری اسلامی. شنبه ۱۳۶۶/۱۰/۱۲ 
۴ صحیفه نور: ج ۰ ص AVE‏ 
NO‏ همان ج ۲۰ ص OF‏ 
AY‏ همان ج ۱ص ۶۱ 
AY‏ همان ج ۱۵ ص AM‏ 


ws 


اشاره 

در نوشتۀ حاضر نویسنده با توجه به نظریه ماکس وبر دایر بر 
Kyl‏ نهضتهای د ینی حول رهبری کاریزماتیک پدید م یآیند» به 
تحلیل مفهوم کاریزما می پردازد و نشان می‌دهد در حالی که رهبری 
کاریزماتیک دارای هویتی ضدئیات است. شرط ماندگاری گروه 
نهادینه شدن يا به تعبیر دیگر روزمره شد ن گروه در زندگی اجتماعی 
است. نویسنده در بخشی دیگر از نوشتة خود, در تقابل با نظریه 
«مردان بزرگ»» بر نقش فرآیندهای اجتماعی در ظهور رهبران 
کاریزماتیک انگشت تاکید می‌گذارد و جریان بروز نهضتهای 
احیاگرانه را مشتمل بر چند مرحله می‌داند و به شرح هریک ا زآنها 
می پردازد. اینجاست که در توصیف خصوصیات جوامعی که آماده 
ظهور رهب رکاریزماتیکند» پای مفاهیمی از قبی لآنومی» بیگانگی و 
احساس بی‌معنایی را به میان می‌آورد. نوشته با نگاهی به امر خطیر 
AE a ۱ Ree‏ 
جانشین پایان می‌یابد. 


اهمیت رهبری کاریزما تیک پرداخت. او عنوان کرد که عموماً ادیان 
جدید نیروی حرکت خود را از جذبة یک رهبر کاریزماتیک 
می‌گیرند؛ ر یعنی از فردی پرانرژی که وی را متمایز از سایر آدمیان و 
مافوق عادی تلقی می‌کنند. وبر می‌نویسد: : 
واژه «کاریزما» دربارة قابلیت خاصی در شخصیت افراد به کار برده 
خواهد شد که به واسطهٌ آن» فرد از [اشخاص] Gale‏ متمایز گردیده 
و فرض می‌شود که از قابلبت يا نیروهای مافوق طبیعی مافرق 
انسانی یا دست‌کم SUIS‏ استثنایی برخوردار است. این نیروها و 
قابلیتها در دسترس افراد عادی قرار ندارند بلکه دارای سرمنشا 
قدسی و به منزلةً سرمشق تلقی شده و بر مبنای آنها فرد موردنظر 
رهبر فرض می‌شود )358-59 ;1947( ْ 
رهبر کاریزماتیک قادر است با استفاده از این قدرت پیروانی 
را به حرکت درآورده و در درونشان حس مسئولیت ایجاد کند. 
وبر ASE‏ می‌کند که نباید به خوبی ذاتی يا بدی ذاتی رهبری 


پددایش و بقای نهضتهای دینی: 


تأمین پایبندی کامل اعضای یک گروه برای ادامة حیات آن 
lel poy‏ تم ای و راغ شنت وان ماگ 
گروه کافی نیست. در lew!‏ نگاهی می‌اندازیم به سیر تحول 
گروههای مذهبی از لحظة پیدایش‌شان به منزلة یک آیین نوپاء تا 
آنگاه که به صورت یک دین استقرار یافته و باثبات درآیند. از 
OCG ET‏ 
هاف حول کر رم کارا NSS‏ گرفت: . پس در 
ابتدا به بررسی مفهوم کاریزما می‌پردازيم. البته وبر اصرار دارد 
کاریزما UIs‏ [یدیده‌ای] فزّار است؛ یعنی چنانچه گروه مذهبی 
[دارای رهبری کاریزماتیک] نهادینه نشود اندکی پس از درگذشت 
بنیانگذان گروه از ميان خواهد رفت. بسیاری از فرقه‌های دیینی 
هرگز این گذار را تجربه نکرده‌اند و بدین ترتیب ا تهج رگد 
گروههای مذهبی ماندگار وارد نخواهند شد. حتی اگر یک گروه 
نهادینه شود فرایند نهادینه شدن خود مملو از معضلاتی است که 
معمولاً موجب پدیدار شدن تغییرات ی دز وت دیتی EA‏ 2 
نهضتهای دینی جدید پرداخته و اهمیت نهادینه شدن را در Gla‏ 
این نهضتها موردبحث قرار می‌دهیم و مشکلاتی را که این نهادینه 
شدن برای یک گروه مذهبی به‌وجود می‌آورد مورد.بررينی قزار 
خواهیم داد. 


کاریزما و رهبر کاریزما تیک 
وبر نخستین جامعه‌شناسی بود که به‌طور مبسوط به نوشتن دربارة 


as" 


کاریزماتیک حکم کرد پلکه این نوع رهبری ممکن است خوب یا 
بد باشد. مسالةٌ اصلی] این است که عده‌ای» از جانب پیروان یا 
حوارپونشان استثنایی و یا حتی مقدس قلمداد شوند. اگرچه 
پیروان [یک رهبر کاریزماتیک] لزوما به همان نحوی که رودولف 
اتو شرح داده mysterium tremendum‏ [راز هیبت‌انگیز] را تجربه 
نمی‌کنند. مطمئنند که رهبر کاریزماتیک‌شان BA las‏ مستقیم 
خداوند و یا حتی تجشد اوست. ممکن است معتقدان در حضور 
چنین رهیری احساس ترش و کشف و شهود کنند. احساسات 
پیروان کلیسای اتحاد نسبت به عالیجناب (Moon) a ge‏ نمونه‌ای از 
این امر است. انها معتقدند او مسیحای نوين است و خداوند در او 
تجسد یافته است. هر آنچه او بگوید تنها به این خاطر که او گفته 
پذیرفته می‌شود.! 
نویسندگان بعدی بر مبنای مفهوم مطرح شده وبر [یعنی 
کاریزما] به تریح تفاوت میان رهبران کاریزماتیک و 
ایدئولوژیک پرداخته‌اند. مارگریت آیشلر (۱۹۷۲) اظهار می‌کند 
که تعالیم یک رهیر کاریزماتیک تنها به این علت که وی آنها را 
اظهار کرده صحیح پنداشته می‌شود. اما در مقابل رهبر 
ایدئولوژیک,کببی است که زعامت وی ناشی از توانایی تفسیر 
نظام اعتفادی ye‏ به onde gle pod‏ است. . مرجع نهایی 
[مشروعیت] aoe‏ از این فرد قرار دارد» و رهبر [ایدئولوژیک تنها] 
مقسر اصلی of‏ است. تحایز رهبر کاریزماتیک از ایدئولوژیک با 
بیشتر نوشته‌های وبر سازگار است» هر چند که گاهی وی واه 
کاریزما را در زمينةٌ گسترده‌تری به کار می‌گیرد و به نظر می‌رسد که 
انواع گوناگون رهبری را به عنوان رهبری کاریزماتیک می‌پذیرد. در 


Sots ریت ی با فا‎ E 
منحصر به فردشان با الوهیت ريشه دارد. گفته‌هایشان نیازی به‎ 


توجیه یا ple dnb‏ مراجع ندارد و آنچه می‌گویند خود حقیقت 
تلقی می‌گردد. 

به‌نظر وبر یکی از خصایص بسیار مهم رهبری کاریزماتیک» 
تمابلات انقلابي و ضد ثبات ای ۲ وبر معتقد است اقتدار 
کاریزماتیک ذاتا ر بی‌ثبات و ناسازگار ا با نظم اجتماعی است: 
اقتدا ی بیرون از حوزهٌ زندگی روزمره و قلمرو 
مادی قرار دارد. به همین جهت در تقابل کامل با اقتدار عقلانی» 
be per‏ دیوانسالارانه و اقتدار سنتی قرار دارد... اقتدار عقلانی و 


KH a سے مه‎ le 
شدن ان‎ 005.9 
کیت رابرتس‎ 
هادی جلیلی‎ daa 


سنتی هر دو Bye‏ شیوه‌های کنترل کنش زندگی روزمره‌اند. در 
حالی که اقتدار کاریزماتیک آنتی‌تز مطلق آنهاست. اقتدار 
دیوانسالارانه از آنجا که مقبد به قواعد قابل تجزیه و تحلیل ذهنی 
است کاملاً عقلانی است» در حالی که اقتدار کاریزماتیک به واسطة 
بیگانگی با تمامی قواعد کاملاً غیرعقلانی است. اقتدار سنتی 
محدود به رسومی است که از گذشته به ارث رسیده و به همین 
میزان تابع قاعده است. از جمله مدعیات افتدار کاریزماتیک انکار 
گسذشته است و بسدین معنا نیرویی WLS‏ انقلابی است. 
)361-62 :1947( 

وبر شدیداً اصرار داشت که پسیامبران عهد عستیق 
سسخنگوی یک گروه اقتصادی نبودند. علایق آنها آشکارا 
دینی بود» هسرچند که تعالیمشان پیامدهای اقتصادی و 
اجتماعی به همراه داشت. مسوضوع موردعلاقة وبر 
سوانایی افنکار در ایسجاد تفییرات اجستماعی برد [Lal]‏ 
تحقیقات اخیر بر این امر متمرکز شده‌اند که چرا آدسیان 
کسانی را واجد نیروهای مافوق بشری می‌دانند. این حوزه 
از تحقیق بر این واقیعیت تاکید می‌ورزد که پیروی از 
ارو ارو ی 3 ظهور این‌گونه فرقه‌ها زمانی 
en‏ است که شرایط apie!‏ خاصی حاکم باشد. 
افير پات اجتماعی در ظهور گروههای کاریزما تیک 
مرل تفای تایان این لر را کم ر که ران 


کی , 


کاریزماتیک عبارتند از: «مردان بزرگی» که قادرند صرفاً به واسطة 
تواناییهای شخصیتی‌شان موجد تغییراتی شوند. به بیان ساده 
تلوری مردان بزرگ مدعی است که برخی از افراد چنان پرقدرت و 
پرجذبه‌اند که قادرند هر فرهنگی را زیر و رو کنند. اما شواهد 
موجود حاکی از امر دیگری است. ممکن است در جامعه شرایطی 
معین سبب ظهور رهبران کاریزماتیک شود. اما شرایط معین 
دیگری چنین نقشی را ایفا نکند. آنتونی والس به کاوش در این 
رابطه پرداخت و مجموعه مراحل نسبتا به هم پیوسته‌ای در 
تجدید حیات فرهنگها یافت. او فرایندی را تشریح می‌کند که طی 
آن یک رهبر کاریزماتیک موفق به اثرگذاری بر یک فرهنگ - 
تمامی یک فرهنگ یا یک خرده فرهنگ خاص -می‌گردد. 

والس (NAVY)‏ به این فرایند تغییر و تحول به چشم یک 
بحران معنا می‌نگرد. وی برای اشاره به تصوری که فرد از طبیعت» 
جامعه فرهنگ» شخصیت. جسم و رابطة میان هریک از اینها 
دارد» از اصطلاح مازراه (mazeway)‏ استفاده می‌کند. وی به 
فرایندی علاقه‌مند است که ممکن است از طریق OF‏ تمامی یک 
فرهنگ مازراه خود را (با آنچه که ما معمولا جهان‌بینی می‌نامیم) 
تغییر دهد. والس یادآور می‌شود زمانی که فرد تحت فشار 
شدیدی قرار دارد جهان‌بیتی وی برای PAS‏ آن فشار توجیهات 
و اعمال خاصی تدارک می‌کند» اما چنانچه فردی تحت فشار» 
بیژهفشار مزمن باشد. و جهت‌گیری شناختی متداول, مجاری 

موژثری برای کاهش آن فراهم نیاورده در آن صورت فرد یا باید 
فشار را تحمل کند STU‏ نگرش خود را نسبت به زندگی ned‏ 
دهند. والس در بر آن است که فشار ساختاری به تدوین یک 
ھاو خود مزر انان او حتی تا آنجا پیش می‌رود که تأکید 
می‌کند تمامی ادیان سازمان‌يافتة [کنونی] بازماندگان مازراهمی 
هستند که به واسطهٌ بحرانهای فرهنگی و ذ فشارهایی که در گذشته 
بر فرد وارد شده. از نو تدوین شده‌اند. 

اولین مرحله در ظهور نهضت احیا دور «ثبات» است. در این 
حالت فرایندهای فرهنگی جافتاده قادر به پاسخگویی به بیشتر 
نیازهای اکثریت مردمند. اعضای جامعه احتمالا درجات متفأوتی 
از فشار را تجربه می‌کنند. اما بیشتر این فشارها قابل تحملند. در 
مواردی که چنین نیست. احتمالا ساز و کارهای مبارزه با کجروی» 
از جمله روان‌پریشی» به کار گرفته می‌شود. در این دوره ممکن 
است پاره‌ای جرح و تعدیلهای فرهنگی رخ دهد اما این جرح و 
تعدیلها کاملا تدریجی است و ثبات اجتماعی را تهدید نمی‌کند. 

در مرحلۀ دوم بسیاری از افراد ممکن است احساس تشد ید 
فشار کنند. عوامل گوناگون بسیاری می‌توانند در ALS‏ یی نظام 
فرهنگی اخلال کنند؛ عواملی چون فرمانبرداری سیاسی. اعمال 
فشار برای پذیرش چارچوب فرهنگی گسترده‌تی شکست نظامی 
نابسامانی اقتصادی» شیوع بیماریهای همه گیر و... اگرچه ممکن 
است فرد قادر به تحمل فشار شدید باشد. در نهایت eee‏ 
کار به جایی برسد که به جانشینهایی [برای مازراه ه قبلی] نیاز پیدا 
کند. نظام معنایی‌ای که روابط اجتماعی را توجیه می‌کند دیگر از 
این پس کفایت نمی‌کند؛ هنجارهای فرهنگی رو به ضعف 
می‌گذارند؛ توجیهاتی که برای غلبه بر حیرانی» رنج و بی‌عدالتی به 
مردم کمک می‌کردند دیگر از پس این کار برنمی‌ایند. 


= 


زمانی که افراد شروع به نادیده گرفتن هنجارهای فرهنگی کنند 
و به دنبال یافتن رفتارهای تازه و شیره‌های جدید برای کاهش 
فشار باشند» فرهنگ وارد دورهٌ cle sel‏ می‌گردد؛ و این مرحلة 
سوم است. تما که pati aileron‏ 
«لرزش» می‌کند: ر کي re‏ و دیگر ارتباط موزونی با 
یکدیگر نخواهند en‏ ۰ بروز این آنومی یا بی‌هنجاری خود 
منشاً فشار بیشتر است. همین که مردم از ناهماهنگی فرهنگی و 
بی‌کفایتی جهان‌بینی موجود مطلح شوند. احتمالا دچار احساس 
سرخوردگی» بی تفاو تی و بی‌معنایی می‌شوند. 

سایر محققان اظهار داشته‌اند که نهضتهای تجدید حیات 
می‌توانند محصول آنومی یا بیگانگی باشند. آنومی احساس 
ناکامی‌ای است که از نامعلوم بودن قواعد بازی بهو جود می‌آید؛ 
آنومی سرخرردگی ناشی از فقدان انتظارات فرهنگی همخوان و 
یکدست است. بیگانگی عبارت است از: احساس سرخوردگی در 
زمانی که قواعد [هنجاری] مشخصند. اما فرد احساس می‌کند با 
شبکة اجتماعی قطع پیوند کرده است. هنجارها به نظر بیگانه 
می‌رسند و نهادها به ظاهر فرات تر از کنترل فرد با مشارکت معنادار 
وی قرار دارند. در JE‏ که آنومی عموماً نیج تغییرات فرهنگی 
oom‏ است» بیگانگی اغلب در جوامع باثبات تر رخ می‌دهد. 
خلاصه آنکه» ممکن است افراد احساس فشار شدیدی کتند و 
بقای گروههای خرده فرهنگی به علت آنومی یا بیگانگی 
دستخوش بی‌باتی گردد. سرخورد » بی‌تقاوتی و احساس 


بی‌معنایی نتایج هر دوی این فرایتدهاست. )1979 (Hargrove,‏ 


} 


طرح «والس» دربارۂ نهضتهای احیاگرانه‌ای که دارای رهبر کاریزماتیکند: 


۱. دوره ثبات 
۲ درره‌ای که فشار افزایش یافته است 


۳ دوره اعوجاج فرهنگی (تزلزل فرهنگی) به‌نحوی که نظامهای معنایی پیشین فرومی‌پاشند 


ef‏ دوره تحدید حیات: 


الف. اصلاح جهان‌بینی به‌دست یک فرد که از «بصیرتی شخصی» یا ورای عقل الهام گرفته است ‏ 


ب. ae‏ این جهان‌بینی به‌دیگران 


مت انطباق ي اصلاح جهان‌بینی مذکور برای یافتن «تناسب» ر 


بیشتر با ارزشهای فرهنگی موجود 


ee ea wo‏ ی 


id‏ روزمرده شدن by‏ نهادینه شدن» نظام معتایی 


dle‏ چهارم دور تجدید حیات است که شامل شش مرتبه 
یا Ale ye‏ فرعی است؛ تدوین دوباره مازراه تبلین سازماندهی 
انطباق. دگرگونی فرهنگی و روزمره شدن (رجوع کنید به جدول 
۱) در ابتدا فردی» انی از بصیرت ناگهانی و شگرف را تجربه 
می‌کند که به ظاهر 7 تبیینی از ماهیت «واقعی» مشکلات فرهنگی 
عرضه می‌نماید. io‏ ین امر را تدوین مجدد مازراه می‌نامد. 
این بصيرت نوين را وحی يا الهام گفته‌اند. سایر صاحبنظران این 
اک ر ge‏ ا ا 
اصرار دارد راه جدید [رسیدن به] معنا و یکپارچگی: تقریبا همواره 
بر تصور ذهنی تنها یک فرد مبتنی است. معمولاً چنین فردی 
poly‏ تلقی می‌شود؛ کسی که علت معضلات فرهنگی و eels‏ 
آنها را تشریح می‌کند. این el,‏ جهان‌بینی تازه‌ای به همراه دارد 
که بر مبتای آن تجربیات افراد در آن جامعه ی 
تقرس 
پس از آنکه Sly‏ دید را تفن کرد : ار 
تشویق اعضای جامعه به توبه و اضلاح(خودله دست به کتبلیغ 
۱ جهان‌بینی مذکور می‌زند. به محض اینکه عده‌ای به دین یدید 
یمان آوردند. جوانه‌های سازمان [دینی] شکل می‌گیرد. مک کر 
ا کک Mies‏ بدین‌ترتیب» سلسله مرا نبی از اعضا شکل 


می‌گیرد که عبارتند از: پیامبر» حواریون و مومنان. پیامبز باید 
کاریزماتیک در Ghee‏ موردنظر وبر - تلقی شود. 

البته بايد cpl‏ ذ نکته را هم عنوان کرد که برخی از پیام‌آوران 
نبوی در یافتن پیروان ناموفق می‌مانند. از آنها تنها «صدایی در 
برهوت» باقی می‌ماند و نهضت اجتماعی به‌وجود نمی‌آورند. این 
امر معمولا به این معناست که پیام آنها به فراموشی سپرده 
می‌شود. 

بسیاری از نهضتهای اسیا دارای یک ely‏ انقلابی - یادست‌کم 

ضدثبات - هستند. چنانچه یک گروه دارای پیامهای معارض با 
eo ee,‏ 
خواهد شد. گروه مذکور برای آنکه به‌طور گسترده‌ای مورد پذیرش 
قرار گیرد؛ باید درجه‌ای از مشروعیت را کسب کند. برای کسب این 
مشروعیت ممکن است اموزه‌های نخستین به دست پیامبر حک 
و اصلاح و یا [با وضع موجود] وفق داده شوند. ممکن است در 
واکنش به انتقادات و تاییدات. اعتقادات متعددی حذف شده با 
Canales‏ جلوه داده شوند یا آنکه مورد ASE‏ قرارگرفته و شرح و 
بسط یابند. بدین تراببه امکان ره آن تصور نخستین چنان 
اصلاح گردد که «تناسب» 1 بیشتری با الگوهای شخصيتي و 
مفروضات فرهنگی آن قوم بیابد. حتی اگر در ابتدا نشانی از تاثیر 
فرهنگ [بر تعالیم دینی] وجود نداشته باشد. ممکن است طی 
الهامات مستمر رهبر [کاریزماتیک] به‌وجود آید. کسانی که 
کلیسای اتحاد را مورد مطالعه قرار داده‌اند به بحث دربارة تعدیل 
نظر عالیجناب مون» درباره اینکه کشور کره سرزمین موعود است» 
پرداخته‌اند. یک‌بار در ایالات متحده. مون برای ایالات متحده 
تقش محوری قائل شد. زیرا می‌دانست تعداد اندکی از امریکایی‌ها 
پیرو دینی خواهند شد که کشوری Soo‏ را تجلیل می‌کند و امریکا 
و قوفیت آمریکایی را تنها در درجة دوم اهمیت قرار می‌دهد. 


ee RTS 


دادن جهان‌بینی [با شرابط اجتماعی [ است. 

چنانچه تعداد روزافزونی از فرادمازراء یا جهانبینی جدید را 
بپذیرنده ممکن است تغییر و تحول ایستارها و رفتارها در سرتاسر 
فرهنگ. یا یک خرده فرهنگ مهم رخ دهد. تئودور SY‏ (۱۹۸۶) 


—_ 


اظهار می‌کند که قدرت رهبر کاریزماتیک نمادین یا فرهنگی 
است نه ساختاری. نبوت با انقلاب در نظام معنایی به معارضه با 
نظام اجتماعیٍ موجود می‌پردازد. بتایراین تغییرات اجتماعی 
حاصله عموما به تدریج Shel‏ واقع شدن جهان‌بینی نو» و نه 
به‌طور ناگهاني و از طریق عمل سیاسی» شکل می‌گیرد. در هر 
سل ce‏ اعد میج تپصتی داز ای دید حمایت 
می‌نماید بايد روزمره و با نهادیته شود و [در اینجاست [4S‏ دوره 
«ثبات» جدیدی بنا نهاده می‌شود. ۵ 

سایر صاحبنظران تأثیر رهبران کاریزماتیک را مورد بحث قرار 
داده‌اند؛ آنها این نکته را نیز بررسی کرده‌اند که چگونه این رهبران» 
فوق‌عادی به نظر می‌رسند. روانشناسان اجتماعی عنوان کرده‌اند 
کسانی که تحت نوعی فشار با آنومی قرار دارند احتمالا به انهایی 
که a]‏ دیگران] اميد می‌بخشند. نیروهای فوق‌عادی نسبت 
بن صفات] چیزی شبیه به فرافکنی؛ به 
منزلهٌ یک فرایند روانی» است. آدمیان برخی را دارای قابلیتهای 
خاصی می‌پدارندبه این دلیل که می خراهند این قابلیتھا را در نها 
ببينند. بدين ترتيب» شرايط اجتماعی در ظهور خصلت 
کاریزماتیک اهمیت فراوانی دارد. چنانچه رهبر کاریزماتیک در 
فضایی اجتماعی قرا ر گیرد که فاقد فشارهای شدید فرهنگی باشد؛ 
oe‏ شهروندی عادی و یا فردی روان‌پریش به‌شمار خواهد 
امد. 


می‌دهند. نسبت دادن اد 


با این همه چنانچه رهبر کاریزما تیک ظهور نماید و پیروانی 


oly‏ ضروری است گروه دستخوش تغییر و تحولاتی شود. 


% 


بتابراین» نهضت در معرض فرایندی قرار می‌گیرد که وبر of‏ را 


«روزمره شدن» می‌نامد. 


روزمره شدن کاریزما 
بقای درازمدت یک نهضت دینی منوط به آن است که مجموعه‌ای 
پایدار از قواعد و منزلتهای اجتماعی برقرار گردد و الگوهای 
پایداری از هتجارها به‌وجود آمده و رعایت شوند. در اینجاست که 
ماهیت اقتدار به کلی دگرگون می‌شود. 

اقحدار کاریزما تیک در شکل ناب خود با ساختارهای زندگی روزمره 

به کلی بیگانه است. اگر بناست که [تهضت دینی ] صرفاً یک پدید؛ 

زودگذر tals‏ بلکه ماندگار بماند... لازم است begs‏ اقتدار 

کاریزماتیک به کلی تخیر کند. البته می‌توان گفت که اقتدار 

Sop‏ در شکل ناب خود تنها طی به‌وجود آمدنش وجود 

(Weber 1947: 363-64( دارد.‎ 

اجتماعی که پیرامون رهبری پویا گرد می‌آید ia‏ یک 
اجتماع دارای چارچوبی ثابت از هنجارهاء قواعد و منزلتها تحول 
Job‏ . عموم جامعه‌شناسان این فرایند روزمره شدن (کسترش امور 
روزمره s‏ با ثبات) را نهادینه شدن نام نهاده‌اند. زندگی جمعی هر 
گروهی که در نهادینه‌سازی ناموفق باشدء بی‌تردید دوام نخواهد 
اورد. 
نهادینه شدن هم Gale Be‏ و هم علایق آرمانی پیروان و 

رهبران رأ تأمین می‌کند. آرمانهای گروه تنها زمانی می‌توانند تحقق 
O Ce ee‏ 
از اين‌رو؛ نهادینه شدن علایق ایدئولوژیک پیروان را تامین 
می‌کند. اما Oly yy‏ و رهبران در cle‏ گروه دارای علایق مادی نیز 
هستند. از آنجاکه آنها زمانی» انرژی و منابع مالی [خود را] در گروه 
سرمایه گذاری کرده‌اند» احتمالا از بقا و موفقیت آن انتظارات 
اقتصادی دارند. بنابراین نیروهای درونی‌ای که در جهت روزمرگی 


ee a, 


| Ca 


ROU OT Ae reer | شاید مهمترین‎ 


معاصر انجام داده‌اند )» با از بق تا 


معضل جانشینی باشد. مسمکن است پس از مرگ رهبر 
کاریزماتیک» گروه به سرعت از هم بپاشد, بقای گروه برای بسیاری 
از اعضای گروه فایده‌ای در بردارد لذا انها به دتبال راهی هستند که 
بقای آن را تضمین کند. اما چه کسی رهبر گروه را تعیین خواهد 
کرد؟ و چگونه این تصمیم‌گیری انجام خواهد شد؟ 

انتقال قدرت به رهبر برگزید؛ جانشین» پیامدهای مهمی برای 
تحولات بعدی گروه دارد. اول آنکه» کاریزمایی که زمانی با یک 
شخصیت پیوند داشت باید با ایدئولوژی و سازمان دینی پیوند 


۱ «گروه»» «مجموعة عقاید» و شاید یی رسد مکتوب»‎ wb 


(نوشته دینی) به مراجع حرمت بدل می‌شوند. این مرجع 
FOUL‏ اقتدار به خودی خود خصلت گروه را تغییر می‌دهد. دوم 
آنکه» خود روش تصمیم‌گیری به منزلۀ روشی که از جانب خداوند 
برای انتخاب جانشین مقرر شده است» تقدس woh‏ این روش 
ممکن است برگزیدن جانشین به دست رهبر نخستین» نوعی 
گزینش دارای مجوز الهی و کنترل شده قرعه کشیء جانشینی 
موروثی و بسیاری روشهای Rs‏ باشد. در هر حال پیروان 
بایستی رهبر یا رهبرانی جدید را به منزلة جانشین یا جانشینان 
بحق برای رهبری به رسمیت بشناسند. در غیر این صورت ممکن 
است گروه بر اثر تفرقه دچار از هم گسیختگی گردد» به نوعی که هر 
خرده‌گروهی فردی را به عنوان جانشین بحق [رهبر کاریزماتیک 
پیشین ] تعیین کند. - : 

رهبر یا مجمع رهبران جدید احتمالا دیگر صاحب ان 
مرجعیت غیرقابل تردیدی نیستند که دراختیار شخص رهبر 
نخستین قرار داشت. بخشی از خشیت و حرمت [در مقابل رهبر 
کاریزماتیک] به آموزه‌ها و به خود سازمان در حال ادامةٌ چات 
انتقال خواهد یافت. پیروان باید قواعد و ارزشهای حاکم در گروه 
را واجد اهمیتی ذاتی و متعالی بشمارند. اکنون پایبندی به 
سازمان و ایدئولوژی نهضت و مرجعیت رهبر یا رهبران خدید 
تحت کنترل این نیروهای تثبیت‌کننده قرار دارد. دیگر» ببخنان 
رهبر صرفا به این دلیل که وی آنها را اظهار کرده. صحیح فرض 
نمی‌شود. گفته‌های او براساس گفتار و کردار رهبر نخستین ارزیابی 
کاریزما تیک باشد. یک رهبر ایدئولوژیک است. 

موضوع دیگری که به روزمره شدن مربوط می‌شود فراهم 
ساختن یک مبنای اقتصادی ثابت است. اگر بنا باشد برخی از 
اعضا خود را به‌طور تمام وقت در خدمت رهبو و نهضت قرار 
دهند. بنابراین باید یک منبع مستمر و ثابت درامد فراهم گردد. 
فعالیتهای غیرمذهبی به سازمان (عشریه)؛ یا از طریق تکدی 
Lael‏ (همان‌گونه که برخی نهضتهای جدید مذهبی در امریکای 


حمایت سازمان باشند. حاصل شود هد 


کارخانة برودرهوف يا در نیمه قرن نوزم ’ 
کارخانه اونیدا). فراهم اوردن یک منبع x ۱ A‏ 

ماهرانه انجام شود. بخش خطیری از فرایند روزمره شدن است. 
بدون این پایة مالی دیگر نمی توان روحانیان تمام وقت. کارکنان 
اجرایی یا دیگر کارمندان عادی در اختیار داشت. اگر درون ساختار 


oltre 


سازمانی [نهضت دینی] هیچ فرصت شغلی‌ای وجود نداشته 
باشد» ممکن است تعهد اپزاری رو به نقصان گذارد. علاوه‌براین اگر 
گروه در حال رشد بوده و میل به ادامه توسعة خود داشته باشد» 

گاهی روزمره شدن فرایند کندی است که عمدتاً پس از مرگ 
رهبر رخ می‌دهد. پس از مرگ مسیح حواریون او جمعی 
وحشتزده و اامید بودند. انها به واسطه یک سلسله رویداذهای 
شگرف قانع شدند که مسیح دوباره زنده شده است و ابمانشان 
تجدید شد. به هر حال این پولوس تازه مذهب (با نام پیشین 
شائول تارسوسی) بود که گروه مسیحیان را گسترش داد» و این آیین 
را جهانی ساخت و بهودیان و کافران را به طور یکسان به آیین 
مختلف به‌وجود آورد. او از کافرانی که آنها را به آیین مسیحیت 
پذیرفته بود پول جمع کرد و به سازمان اصلی در اورشلیم تحویل 
داد. از یک جماعت به جماعت دیگر سفر کرد و به محکم کردن 
پیوند ol‏ انها پرداخت و وفاداری انها را نسبت به خود 
برانگیخت. درواقع» گروه اصلی sal‏ اورشلیم] غالباً به دنیال 
تضعیف اقتدار پولوس بود اما وی برای حفظ موقعیت رهبری 
خود مجبور بود که پیوسته فعالیت کند. (براساس بیشتر نوشته‌ها 
یتر و جیمز» رهبران کلیسای اورشلیم» سررشته‌ای در اموز 
پولوس که اجازه می‌داد کافران و یهودیانی که تازه به آیین مسیح 
درآمده‌اند با یکدیگر غذا بخورند و با آنها یکسان رفتار شوب 
اشتباه است.) = cn,‏ 

پولوس هنجارها و چشمداشتهایی برقرار کرد که در آموزه‌ها 
و رسالاتش از آنها یاد کرده است. وی غالبا جماعات محلی را 
«تصحیح» می‌کرد. چون آنها تازه شروع به پیروی از هنجارهایی 
کرده بودند که به نحو خودانگیخته خارج از گروهشان به‌وجود 
آمده نود. او مرجعیت al;‏ عهده گرفت. به دنبال او می‌آمدند 0 
تعارضات را رفع و آداب و رسوم و سنن را تعیین کند (به عنوان 
مثال GI‏ زنان می‌توانند بدون پوشش سر نیایش کنند و سور دینی 
به چه ترتیبی Lb‏ انجام شود.) او همچنین معلمانی را برای 
کلیساها برگزید. حتی. وی در آخرین Sey‏ خود از اسقفها و 
خادمان کلیسا نام برده است. در ol‏ زمان به نظر می‌رسید این 
مقامات رسمی» doe‏ محلی داشته باشند اما در نهایت این 
وظایف متمرکزتر و دارای کارکردی نظارتی‌تر شد. به هنگام مرگ 
پولوس روند روزمرگی به هيچ‌وجه کامل نشده og‏ اما به خوبی 
پیش می‌رفت. روشن است که پولوس یک نابغة سازماندهی بود 
که فرایند نهادینه شدن [آیین مسیحیت] را به راه انداخت؛ ایسن 
ابتکار سازمانی وی بود که در نهایت دژ امن دینی اروپاء یسعنی 


ی زد یک فرد سازمانده ay sls‏ شدن 
پس از مرگ بنیانگذار کاریزماتیک of‏ آغاز 
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کیا وور ی ی ے که کار را خود یک‎ 


سازمانده خیلی خوب باشد. در هر حال» روزمره شدن باید تحقق 
پذبرد. 


شاید مهمترین آزمون روزمره شدن کاریزما تعیین جانشین 


—_ 


رهبری باشد. به هرحال» بهنجار ساختن نقشها و منزلتهاء مستقر 
کردن هنجارهای نسبتاً پایدار و فراهم os‏ یک مبنای اقتصادی 
ای موه ا را ا ae pe‏ 
شود مورد توجه قرار گيرند. چنانچه روزمرگی واقع نگردد. بقای 
1095 پس از مرگ رهبر نخستین آن, نامحتمل است. 

ویز معتقد: است رهبری کاریزماتیک تنها به گروههای مذهبی 
محدود یست. به عنوان مثال» بسیاری از نهضتهای سیاسی به 
دست چهره‌هایی کاریزماتیک راه‌اندازی و رهبری شده‌اند. به 
فرخال» وبر تفر be‏ اظهار مر کند که قرا ales‏ گزوههای 
جدید مذهبی حول رهبران کاربیماتیی شکل گرفته‌اند. واتسون 
لابار (AVY)‏ حتی بیش از این» LSU‏ دارد و می‌گوید تمامی ادیان 
به صورت ae all‏ دی البته تمامی 

به ظاهر در می‌توان گفت بیشتر گروههای مذهبی که در 
پی استقرار یک دین نو (به منزلهٌ مقابله با یک فرقة جدید از دين 
موجود) هستند به دست رهبرانی کاریزماتیک بنیاد نهاده شده‌اند. 
(چنین گرومهایی کیش (cult)‏ یا نهضتهای مذهبی جدید نامیده 
می‌شوند). در نهضتهای متعصبانه [یا فرقه گرا] رگروههای مذهبی 
که به دنبال اصلاح یا تجدید دین سنتی‌اند) [وجود] رهبر 
کاریزماتیک ضروری نیست. نهضتهای متعصبانه ممکن است 
بدون وابستگی اعضا به مرجعیت و الهامات یک فرد به وجود 
8 آیند. به عنوان مثال نص‌گرایی در OLS‏ مقدس یک دین می‌تواند 
fh.‏ 5 مبنای یک نهضت اصلاحی مذهبی قرار گیرد. ممکن است فردی 
of 1‏ مفسر اصلی کتاب مقدس دینی باشد اما آنچه وی اظهار می‌کند 
44 صوفاً به این علت که او گفته» درست تلقی نگردد. چنین موردی 
رز نمونه‌ای از رصبر ایدئولوژیک است که در تقابل با رهبر 
8 کاریزماتیک قرار دارد. (1972 “Gichler,‏ 

علی‌رغم تمام این سخنان» اگر یک گروه جدید بخواهد باقی 
بماند و از رونق برخوردار shal‏ باید از فرایند نهادینه شدن گذر 
کند. میزان و شکل این نهادینه شدن در هر گروه متفاوت است. اما 
[در هر حال] باید میزانی از روزمره شدن رخ دهد. 


یادداشتها 


* Keith A. Roberts, Religion in Sociological Perspective,(California: 
Wandsworth Publishing Company, 1995), pp. 161-168. ‘ 
ی او فرق می‌کند. با وجود این برخی‎ i ۱ 
ین پدیده با آنچه اتو و دورکیم شرح داده‌اند شباهت بسیاری دارد.‎ | polis از‎ 
اگرچه قدرت مطلق بودن و تفرب‌ناپذیری [در کاریزما] به غلظت تجربه‎ 
نیست» اقتدار رهبر کاریزماتیک غیرتجربی؛ تام و‎ mysteriume tremendum 
بدون قید و شرط است. شخص کاریزماتیک عرضه کننده تنها منبع حقیقت يا‎ 
رستگاری است و بدین ترتیب از قدرت بالایی برخوردار است. بنابراین رهیر‎ 
قابل توجه شخصی است. یعنی مې توان به وی‎ clad کاریزماتیک دارای‎ 
شد اما نه خیلی زیاد. دومین ویذگی " هم اقتدار کازیزماتیک آن است‎ Koy 
که به‌طور کامل بیرون از قلمرو زندگی روزمره ۳ دارد. کاریزما یز همچون‎ 
مفهوم مقدس نزد دورکیم: با جهان غیرقدسی بیگانه است. تجربه [کاریزما]‎ 
مبتنی بر چبزی فراتر از جهان معمول است. بنابراین می توان احساس‎ 
شکل متفاوتی از تجربه‎ Uys خشیت نسبت به رهبر کآریزماتیک را نه‎ 
۲ غبرعقلانی مذهبی درنظر گرفت.‎ 
داډه که این فرض وبر عمدتا مبتن‎ Obs پیتر برگر‎ ۲ 
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انجیلی دوراب او بوده است. مطالعات دوران معاصر دربارة عهد عتیق که 
مبتنی بر شواهد جدید و مفروضات متفاوتی است پیامبر يا رهبر 
کاریزماتیک را به منزلة یک عضو طرفدار ثبات و نه په منزلۀ فردی منزوی 
نشان می‌دهد. اگرچه پیامبران غالباً طرفدار ثبات بوده» با نظم موجود به 
معارضه برخاسته و به این معنا کاملاً انقلابی بوده‌اند. )1963 (Berger,‏ 

۳ تحقیق والس در جوامع نسبتاً ساده و همگون انجام شده که در آنها تنها 
یک دین واحد یکپارچگی فرهنگی را تقویت می‌کند و نظام معنایی را فراهم 
می‌آورد. 

۲ گهگاه پیامهای چنین پیامبرانی باقی می‌مانده هرچند که گروه اجتماعی 
نوینی را به حرکت وانمی‌دارد. در اسرائیل باستان عاموس نیی» هوشع ثبی» 
ارمیای نبی و سایر پیامبران هرگز نهضتی را سازمان ندادند و درواقع به 
لحاظ اجتماعی در حاشیه قرار داشتند. اما بینش نبوی آنها بعدها انديشة 
مسذهبی موجود در سنت را تحت تأثیر قرار داد. پرای مطالعه نة تفش و 
سرچشمه اجتماعی نبوت مراجعه 125 به: )1986 (Theodore Long.‏ 

۵ والس این فرایند را به منزلة تحول فرهنگی یک جامعه کاملاً غیرصنعتی 
توصیف می‌کند. "در هرحال نهیضتهای احیا مطمثناً تنها محدود به جوامع 
همگون و نسبتاً ساده نیستند. باربارا هارگرو (۱۹۷۹) تنها یکی از جمله 
محققان مستعددی است که بنیادگرایبی مسیحی را به منزله نهضتی 
تجدیدگرایانه يا احیاگرایانه در امریکای مدرن محسوب می‌کند. 

۶ لانگ عنوان می‌کند که تنگناهای اجتماعی عاملی مهم و نه ضروری برای 
ظهور پیامبر است. گاهی اوقات پیامبرانی در دوران ثبات نسبی ظاهر 
می‌شوند alts‏ احساس هسفیسنیتگی, اجتماعی به‌وجوه می‌آورند. 
(Long, 1986)‏ 

N‏ به‌نظر ویلیام بین بریج و رادنی استارک (۱۹۷۹) وجود رهبر کاریزماتیک 
ضروری یست. . آنها بر این باورند که یک کیش می‌تواند به تدریج بر | yr‏ 
فرایند تحول در خرده فرهنگ به‌وجود آید. ممکن است افراد به تدریج از 
طریق کنش متقابل گروه؛ یک خرده فرهنگ «کجروه را به‌وجود آورند و 
یکدیگر را به نحو متقابل و تدریجی به آیین جهان‌بینی گروه درآورند. آنها 
تاکید می‌کنند فرقه (sect)‏ یک گروه مذهبی بیشتر سنتی است که با عدم 
پذیرش روبه‌رو شده و می‌تواند به تدریج به صورت کیش درآید. مشکلی که 
طرح استارک و بین بریج برای استفاده ما دارند عبارت است از اینکه بسیاری 
از کیشها که مورد مطالعة آنها قرار داشته از جمله بیشتر کیشها که از طریق 
تحول در خرده‌فرهنگ بهو جود آمده‌اند» مذهبی نبوده‌اند. ما .کیش رابه 
منزلهٌ dey‏ سازمانی در حال نضج یک دین جدید تعریف کرده‌ايم. لذا 
بیشتر گروههای خلق‌الساعه که آنهاً توصیف کرده‌اند بنابه تعریف» کیش 
نخواهند بود. اگر تحول در خرده‌فرهنگ بدون وجود رهبر کاریزماتیک در 
یک کیش میسر باشد [اصولاً] پدیده‌ای نادر خواهد بود. مطمثناً می‌توان برای 
تحول از فرقه به کیش شاهد آورد» اما به ظاهر تنها فرقه‌هایی که دارای رهبر 
کاریزماتیک بوده‌اند این روند را از سرگذرانده‌اند. 

She رهبر ایدئولوژیک (به‎ chlo برای نمونه‌ای از یک گروه فرقه گرای‎ A 
رهبر کاریزماتیک) به مباحثات آبرهارو آرنولد و امیلی آرنولد (۱۹۷۴) و‎ 
بنجامین زبلوکی (۱۹۷۱) درباره برودرهوف (9۳006۳108) مراجعه کنید.‎ 
برودرهوف یک اجتماع مذهبی مسیحی است که دارای مراکزی در نیویورگ»‎ 
پنسیلوانی کانکتیکات و چند جا در اروپاست.‎ 
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انور خامه‌ای - ماه‌مذیر مینوی - باقر پرهام -مینو مشیری - مصطفی رحیمی - هاشم رجب‌زاده - علی بهزادی - ویدا 
فرهودی - منوچهر ستوده -بیژن ترقی -مسعود بهنود -مهری شاه‌حسینی -ضیما کوبان -پری آذرم‌وند -شفق سعد - 

" شارلوت گریگوریان -پوران فرخزاد -فاطمه عشقی -پرویز خائفی -مرجان شیرمحمدی -فریدون مشیری -پونه ندائی - 
هرمز همایون‌پور - مریم Obey‏ پانتهآ مهاجرکنگرلو -حسن لاهوتی -فرخ تمیمی -عمران صلاحی - سیدفرید قاسمی - 
جلال خسروشاهی - حسن میرعابدیتی - سلیم نیساری - آزاده آل‌محمد -بهار رهادوست -مهین بانواسدی -فیروزد 
مهاجر -پرویز بابایی - ناهید کبیری و آویش خبره‌زاده. 
تلفن و فاکس: ۸۷۰۱۷۱۳۲ 


فرم اشتراک کیان 


تهران - صندوق پستی ۱۵۶۵۵-۱۶۶ 


نام و نام خانوادگی: جنس tom O13; Os,‏ 
تحصیلات: تاریخ شروع اشتراک: : از شماره: 
نشانی استان: شهرستان: 
کدپستی صندوق‌پستی: تلفن 


> حق اشتراک برای یک‌سال (۱۲شماره) 


« ایران ۴۸۰۰۰ ریال ۵ اسریکاء کانادا و خاور دور اشخاص: معادل ۳۰ دلا کتابخانه‌ها و مژسیات:معادل ۵۰ دلار 

اروپا اشخاص: معادل ۵۰ مارک» کتابخانه‌ها و مژسسات: ۸۰ مارک ن خاورمیانه معادل ۲۸ No‏ 

علاقه‌مندان می توانند با poly‏ کردن خق اشتراک به حساب جاری ORY‏ نزد بانک مل ایران» تهران - شعبة هفت‌تیر (قابل ie‏ 
پرداخت در کلیه شعب سراسر کشور) به نام رضا تهرانی؛ (پس از تهیۂ کهی) اصل فیش بانکی را همراه با کبی تکمیل شد؛ این 

فرم به نشانی تهران - صندوق‌پستی: ۵۵۶٩‏ - ۱۵۸۷۵ مجلۀ کیان ارسال کنند. 


۵ دانشجویان و طلاب علوم دینی با ارائۀ کپی مدرکی دال بر اشتغال به تحصیل می‌توانند از ۲۰ درصد تخفیف برخوردار شوند. 


به 4 how oo‏ ۱ 
ن plas‏ اس ونم شرایع مختلفندا 
4s je io she‏ ~ |د یال =o‏ 
hast‏ ند است ى غایت ا۵* , ۳ jf‏ 
و ۽ په رغه وحدت ناوت شوایع انبا J‏ 


yuu 


| ۷ 
۱/۱۱ 
int 


dM 


oo a“ مب‎ 


ae 1 MAG‏ ا OU‏ حقیقت و آثار نبوت 

مه ۳ ‘ Ba, ene I‏ باید دانست که در میان طبقات مردم» صاحبان علم لدنّي" در مقام 

Po‏ برتری قرار دارند. آنان مردمانی هستند اهل صلح و آرامش که 
قوای OLE SL‏ در اعلی‌مرتبه است. طوری که می‌توانند یک نظم 
مطلوب را با انگیزه‌های حفیقت‌طلبانه برپاساخته و از «مّلا اعلی»» 
علوم و Shy OVE‏ همچون شوق و تجرید و... بر ایشان افاضه 
گردد. صاحبان چنین ple‏ و حالی دارای مزاجی معتدل و صورت 
و مرت تیک en‏ هه وال تخل بو او غرم جري 
دچار تشویش و اضطرابند و نه هوشمندی مفرط دارند که مانع 
توجه آنان از کلی به جزئی و از روح به شبح گردد و از طرفی دیگر 
دچار کم هوشی‌ای نیستند که نتوانند از جزئی به کلی و از شبح به 
روح پی‌ببرند. انان ملتزم‌ترین مردمان به سنت راشده هستند. به 
وجهی نیکو به عبادت می‌پردازند و در تعامل با مردمان با عدالت 
رفتار.می‌کنند به منفعت عموم و تدبیر کلی مي‌آندیشند و هیچ 
کس را آزار eng god‏ مگر آنکه منفعت عموم hol‏ ناگزیر اقتضا 


بت یی شی یله کنلآمدام:تزجه به عالم غیب دارند و آثار این توجه در کلام و 


اا شارت رب ری دوهای eS‏ و تقرب به حق به‌روی ایشان با کمترین ریاضتی 
pues‏ 1 گشوده می‌شود. مفهّمان با صاحبان ple‏ لدنی بر چندین صنفند و 
استعدادهایشان مختلف است. برخی از ایشان که از ناحیه حضرت 


aah HS, 


حق علوم تهذیب نفس ر با Dole‏ به‌دست می‌آورند «کامل» 
نامیده می‌شوند و انانکه در بیشتر حالاتشان اخلاق فاضله و علوم 
تدییر منزل و مانند آن را پذیرا می‌شوند. «حکیم» نام دارند و 
آنانکه سیاستهای کلی را در.جهت بسط عدل و رفع ظلم و جور از 
مردم دریافت می‌دارند «خلیفه». و آنکه از جانب «ملااعلی» مورد 
خطاب قرار گرفته و آموزش می‌یابد و انواعی از کرامات 
بدین‌وسیله در وی ظاهر می‌گردد «موبّد به روح‌القدس» نامیده 
می‌شود و آن‌کس که در زبان و قلبش نوری قرار می‌دهند تا 
بدین‌وسیله ادمیان از مصاحبت و موعظه‌اش منتفع شوند» 
حریص بر هدایت مردم است و ارامش و نورائیت از ناحیه وی به 
حواریان و اصحاب خاصش منتقل می‌گردد و به واسطه این 
انتقال» آنان نیز به کمالاتی می رسند» cn!‏ شخص «هادی (dj‏ 
۱ نامیده می‌شود. و آنکه بیشتر علومش شناخت قواعد و مصالح و 
اصول دین است و کوششی بلیغ در Lala‏ احکام مندرس دین دارده 
رامام» نامیده می‌شود و آنکه در دلش می‌افتد که مردم را نست به 
فاجعه‌ای که برایشان در دنیا مقدر شده آگاه گرداند با آنکه قومی را 
از لعنت حق خبر می‌دهد یا گاهی حالت تجرید نفس به وی دست 
داده و از احوال قبر و حشر به مردم خبر می‌دهد «منذر» تشامیده 
می‌شود. چنانچه حکمت الهی اقتضا کند» یکی از مفهّمان با 
صاحبان od ple‏ میعوث می‌شود تا موجب خروج مردمان از 
ظلمات به سوی نور گردد و اطاعت وی را بر مردم واجب گردانیده 
و در «ملااعلی» تأکید می‌شود که هر که از وی متابعت کند و بدو 
بپیوندد مرضی است. و مخالفان و معاندان وي ملعونند؛ چنین 
شخصیتی «نبی» است. بالاترین انبیا به لحاظ شان کسی است که 
دارای ote‏ و مأموریتی مضاعف باشد و آن وقتی است که مراد 
خداوند متعال در فرستادن وی علاوه بر خروج مردم از ظلمات 
به‌سوی نور» این باشد که قومش نیز بهترین امتی باشند که در ميان 
مردم ظهور یافته‌اند. لذا این بعشت. بعثتی دیگر را نیز دربردارد. 
خداوند به ماموریت اول [= خروج مردم از ظلمات به نور] در 
این !4 شریفه اشاره کرده است: هوالذی بعث فی‌الامییین رسولا 
منهم ... (جمعه ۲ و به مأموویت دوم [= بهترین امت بودن] در 
اين 4 شریفه: کنتم خير امة اخرجت للناس "... (آل‌عمران» ۱۱۰) و 
نیز با این فرمودة پيامبر" که فانما بعشتم میسرین و لم تبعثوا 
معسرین ". پیامبر ما تمامي فنون مفهّمان را دربرداشت و مستحق 
کاملترین بعنتها بود حال آنکه انییای پیش از حضرتش ه رکدام با 
یک با دو فن آشنا بودند. باید دانست اقتضای حکمت الهی در 
فرستادن رسولان به‌سبب خیر نسبی‌ای است که در تدییر بعشت 
مورد bled‏ قرار می‌گیرد و حقیقت این خیر را فقط «علام الغیوب» 
می‌داند. ولی به هرحال ما قطعا می‌دانیم که اسبابی و جود دارد که 
بعشت رسولان از آنها تخلف نمی‌کند و واجب گردانیدن طاعت از 
آنجاست که خداوند صلاح امتی از امّتها را در آن می‌بیند که خدای 


را طاعت کنند و وی وا-پیزمتش نشمایند و از آنجا که مردمان" 


و صلاح ایشان Sais‏ در تبعیت us‏ است.. لذا دز «حظیرة القدس): 


قضای stl‏ به وجوب اثباع نبی تعلق می‌گیرد و این هنگاتی اسنت 
که یا هنگام ظهور یک ملت و اضمحلال سایر fle‏ و اقواغ bins‏ 


برپا دارد» مانند بعشت رسول گرامی اسلام + یا آنکه خداوند بقا و 
دوام قومی را مقدّر می‌کند و آنان را قوم برگزیده بشر می‌گرداند» در 
این هنگام کسی را می‌فرستد تا بدیشان «کتاب» را تعلیم فرموده و 
کژیهایشان را اصلاح LS‏ مانند بعشت حضرت موسی؛ و یا آنکه 
نظم و انتظام قومی که خداوند مقدر فرموده ملت و دين انان 
استمرار بابد اقتضا می‌کند مجددا پیامبرانی بر انان فرستاده شود 
مانتد حضرت داوود"ً و سلیمانتً و گروهی از انبیای بنی‌اسرائیلت, 
قضای الهی بر آن شد تا این پیامبران بر دشمنانشان پیروز گردند» 
چنانکه فرمود: و لقد سبقت کلمتنا لعبادنا المرسلین ان 
المنصورون و ان جندنا لهم الغالبون." (صافات» ۱۷۱-۳). و بعد از 
این پیامبران» گروهی را نیز مبعوث می‌کند تا حجت را تما کنند 
والله اعلم. 

چنانچه پیامبری مبعوث گردد تبعیت وی بر همه کسانی که 
مأموریت پیامبر متوجه آنان است. واجب است. هرچند پیش از 
آن بر «سنت راشدهای ملتزم باشند» زیرا مخالفت با نیی و رسول 
موجب لعنت «ملااعلی» و خُذلان و خواری می‌گردد و راء تقرب 
به حضرت حن مسدود گشته.تلاششان بی‌فایده است و چون 
بمیرند لعنت حق OUT‏ را همچنان احاطه می‌کند» هر چند این 
[مثالی که زدیم] صورت فرضی‌ای است که واقع نگردیده است. 
باید از داستان یهود عبرت گرفت. OUT‏ نیازمندترین GE‏ خدا به 
بعثت رسول بودند» چون در دینشان GLE‏ ورزیده کتابشان 
دستخوش تحزیف گشته بود. قصۂ حجت الهی بر خلق با فرستادن 
پیامبران چنین است: از آنجا که بیشتر مردم توانایی تلقی مستقیم 
وحی را دربارة آنچه برایشان مفید یا مضر است. ندارند و بلکه 
استعداد آنان یا ضعیف بوده و با خبار رسول تقویت می‌گردد و با 
آنکه [در میان آنان [ مفاسدی وجود دارد که دفع آن مفاسد» 
برخلاف میل آن مردم Lb‏ به صورت قهری و قسری انجام گیرد - 
چون در دنیا و آخرت مورد موّاخذه قرار می‌گیرند ‏ لطف خداوند 
لازم می‌گرداند چنانچه بعضی از اسباب جلوی و یسفلی جمع 
گردد؛ به بهترین فرد آن قوم وحی می‌کند تا آنان را به راه راست و 
به‌سوی حق هدایت کند. این به آن می‌ماند که بندگان خواجه‌ای 
مریض شوند و ان خواجه به یکی از نزدیکان خود تکلیف می‌کند 
آنان را وادار به مصرف دارویی کند» خواه بدین کار تمایل داشته 
باشند يا نه. حال چنانچه در صورت کراهت و عدم تمایل به 
مصرف داروی شفابخش وادار گردند؛ این تکلیف و وادار ساختن 


بحق و رواست» ولی تمامیت لطف اقتضا می‌کند ابتدا به بندگان ` 


بفهماند که OUT‏ مریضند و داروی مورد سفارش» درمان درد و 
بیماری ols!‏ است و اقداماتی خارق‌العاده نیز در جهت اثبات 


صداقت خود و اطمینان‌خاطر آنان plant‏ دهد و دارو را قدرین" 


شیرین و مطبوع ES‏ در این صورت بندگان با رغبټ و بصیرت 


امثال آن اموری خارج از اصل نبوت. لکن اغلب ملازم آن است. 


ظهور پیشتر معجزات به‌خاطر یکی از این سه سیب است, 

۱ چون نبی از مفهّمان است» طبعاً برخی از حوادث بر ایشان 
شف می‌شود و از این‌رو [این کشف] موجب استجابت 
خواسته‌ها و ظهور برکات در مواردی است که نبی دعا می‌کند. 
برکت چندین وجه دارد: یا منفعت چیزی زیاد می‌گردد» مانند آنکه 


—_ 


تعداد سپاهیان در نظر دشمناد پر شماره به نظر آید و همین wt‏ 
موجب شکست سپاه دشمن شود. یا آنکه طبیعت غذا آنچنان 
صلاحیتی پیداکند که در صورت تناول اندکی از آن گویی چندین 
برایر آن مقدار تناول کرده [و سیر شود] یا آنکه عین چیزی زیادت 
بدا داز این ف امفال که احصای اکل اد 

۹1 آنکه «ملا اعلی» بر تمشیت امر نبی اجماع tL‏ در 
این صورت الهامات و استعانتهایی رخ می‌دهد که بی‌سابقه بوده و 
موجب پیروزی هواداران و شکست دشمنان و ظهور و ظفر امر 
خداوند . علی‌رغم میل کفار می‌گردد. 

۲ آتکه حوادئی رخ خڅ دهد که اسباب خارجی آن فراهم شده 
ایت ما کف انرم انان و ا خدرت joe gs cles cai gil‏ که 
خداوند اینها را به نحوی از انجا برای نبی معجزه قرار می دهد 
مانند ST‏ از پیش خبر وقوع این حوادث را به نبی داده است و یا 
آنکه آن کیفر و پاداش مترتب بر مخالفت امر پیامبر بود و حتما رخ 
می‌دهد و یا آنکه چنین کیفر و پاداشی مطابق با سنت الهی است 
و یا اموری مشابه مثالهای مذکور. 
عصمت نیز سه گونه سبب دارد: ١‏ آنکه خداوند انسانی زا پاکیزه و 
مبوا از شهوات رذیله بیافریند. ۲- خوبی عمل خوب و زشتی 
عمل زشت را به وی الهام کند. ۳- میان وی و شهوات پست مانع 
و BO‏ قرار دهد. 

باید دانست که سيرة انبیا علیهم السلام بر آن است که به مردم 
درباره تفکر در ذات و صفات حضرت Gm‏ تکلیفی نکنند. زیرا 
اکثریت مردم توان چنین اندیشیدنی را ندارند. از این رو پیامبر 
گرا می Pedal‏ می‌فرماید: تفکروا فی خلق الله و لا تتفکروا فى الله» 
poly E as‏ در بیان آي 
شریفه و أن الی ربک المنتهی * (النجم»۴۲) می‌فرماید: لافکرة فى 
الرب» در ذات خداوند انديشه راه ندارد. پیامبران به مردم توصیه 
می‌کردند در نعمتهای الهی و قدرت والای پروردگار تفکر کنند. 

یکی از ویژگیها و روشهای پیامبران این بوده است که با مردم 
متناسب با تواناییهای ادراکی و معرفتی OLE!‏ سخن بگویند» زیرا 
نوع انسان در هر کجا یافت شود در اصل خلقت در قیاس با سایر 
حیوانات دارای حدی از ادراک است که فراتر از حیوان می‌باشد. 
علوم و معارف آدمیان نیز یا از طریق خرق عادت رایج به‌دست 
می‌آید» مانند نفوس قدسی انبیا و اولیا؛ و یا به‌واسطه ریاضتهای 
سخت برای آمادگی نفس در کشف مجهولات و با از طریق 
ممارست طرلانی در جهت فهم قواعد حکمت و کلام و اصول 
فقه و مانند آن. 

بنابراین انبیا عموم مردم را فقط براساس تواناییهای ادراکی 


Pa‏ سادهء‌شتان مورد خطاب قرار می‌دادند و در دعوت و هدایت خود 


به موارد نزي از استعداد و ادراک که مَمکن است در میان مردم 
وجود داشته باشد, التفاتی نمی‌کردند. از همین‌زو مردم را مکلف 
نمی‌کردند تا از راه » lbs‏ و امشاهدات و یا برهان و قيّاس» 
خداوند را بشناسند و یا آنکه ذات حق را.منزه از جمیع جهات 
تصور و ادراک کنند» زیرا این‌گونه تکالیف یرای کسانی که 
ممارست طولانی با مسائل ظریف عقلاتی نداشته و یا ریاضت 


نکشیده‌انده تقریبا ممتنع و غیرممکن است. . نیز به‌همین bed?‏ 


^ 


پیامبران مردم را به سمت استنباط و استدلال و وجوه 
استحسانات و فرق میان اشباه و نظایر و دیگر اموری که موجب 
تفاخر راصحاب «shy‏ بر «اهل حد (eg‏ است» راهنمایی نکردند. 
افزون بر اینها سیره انبیا چنین بود که به غير اموری که مربوط 
به تهذیب نفس و سیاست امت بوده نپردازند» از قبیل علل و 
اسباب وقوع حوادث جوی چون باران کسوف هاله ماه 
حیوانات و نباتات عجیب و غریب. مقادیر گردش ماه و 
خورشید» قصص انبیا و پادشاهان و شهرها» علل و اسباب 
حوادث dno gy‏ و مانند آن, بله آنچه در یادآوری نعمتهای خداوند 
و «ایام الله» گاه لازم لوده به‌نجو استطرادی و خیلی اجمالی J‏ 
کو تاه اشاره گرده» متناسب با آگاهی و درک ذهنی OUT‏ با مسامحه 
و بر سبیل استعاره و مجاز اشاره می‌کردند. و براين اساس 
هنگامی که از پیامبر“ از چرایی و علت کم و زیاد شدن قرص ماه 
سژال می‌شود. خداوند از پاسخ مستقیم به سوّال اعراض کرده» 
قوابد ماهها را ان می sated‏ یسئلونک عن الاهلة قل هى مواقیت 
للناس والحج " (بقره»۱۸۹). حال آنکه بسیاری از اشخاص به جهت 
انس و الفت با این فنون و یا علل و اسبابی دیگر ذوقشان فاسد 
شده و کلام پیامبران را بر غیرمحملش حمل می‌کنند. والله اعلم. 


اصل و اساس دین واحد است و شرایع و روشها مختلف 
خداوند می‌فرماید: شرع لکم من‌الدین ما وصضی به نوحا والذی 
ارحین الیک و ما وصینا pall‏ و موسی وعیسی OF‏ اقیموا الدین 
ولاتتفرقوا “ad‏ (شوری» ANY‏ 

مجاهد در تفسیر این آیه می‌گوید: ای محمد“ تو راو ایشان 
زا کین قاری کرد همچنين آیه Bf y‏ هذه امتكم امة 
وا ریک نانو تقون فتقطعوا امرهم بينهم زبراکل حزب 
بمالدیهم نرحون * (مومنون» (OT‏ بدین معناست که دین اسلام 
دين همه شماست ولی مشرکان و يهود و نصارا [خود را] متفرق و 
فرقه‌فرقه ساختند. نیز خداوند می‌فرماید: لکل جعلنا منکم شرعة 
و منهاجا ' (مائده۴۸). ابن عباس می‌گوید: یعنی oly‏ و سنت. و 
همچنین لکل امة جعلنا منسکا هم ناسکوه" (حج ۶۷). که به 
معنای شریعتی است که پیروان بدان عمل می‌کنند. 

بنارا بن اصل دين واحد است و جمله انبیا بر OF‏ اتفاق دارند 
و اختلاف در شرایع و روشهاست. . توضیح آنکه تمامی انبیا 
اجماع دارند بر یکتاپرستی چه در عبادت و پرستش و چه در 
استعانت و یاری خواستن و تنزیه حضرت حق از هر آنچه مناسب 
شأن حضرتش نیست و حرام بودن الحاد در اسماءالله و آنکه حق 
خداوند بر بندگان OF‏ است که حضرتش را تعظیم کنند؛ تعظیمی 
آنچنان شایسته که مشوب به تفریط نباشد و جان و دل خویش را 
ات ی و ون Se Te‏ 
تقرب جوپند. دیگر آنکه خداوند تمامی حوادث را قبل از خلقت 
مقدر فرموده و خداوند را فرشتگانی است که در بجای آوردن 
اوامر الهئ هرگز تافرمانی نمی‌کنند و بدانچه امۇز می‌گردند» 
عمل میت و اینکه خداوند بر هر کس از بندگانش که بخواهد 
کتاب را نازل فرموده و اطاعتش را بر مردم واجب می‌گردانده و 
آنکه قيامت» جشر پس از مرگ و بهشت و دوزخ همه حق است و 


aie 


حقیقت دارد. همچنین انبیا علیهم‌السلام اجماع دارند بر همه اقسام 
an‏ و اعمال صالح همچون طهارت. نمازء زکات. روز حج 
و تقرب به خداود براسطه مستحبات و نوافل استطرادی و دعا و 
ذکر و تلاوت کتاب آسمانی. همچنین اتفاق و اجماع دارند بر روا 
بودن پیوند زناشویی و حرمت زنا و روابط غیرمشروع جنسی و 
برپایی و گسترش عدالت میان مردم و حرمت ظلم وجور و 
اجرای حدود بر مرتکبان معاصی و پیکار و جهاد با دشمنان 
خداوند و اجتهاد و کوشش در اشاعه و گسترش امر خداوند و دين 
او؛ اینها همه اصل و اساس دين است. از این‌رو در قرآن عظیم از 
چرایی این امور بحث نشده. مگر در جانی که استثنائا خداوند 
چنین خواسته باشد. زیرا همه امور یاد شده. در ميان قومی که 
قرآن به obj‏ ایشان نازل گردیده از مسلمات بوده و اختلاف فقط 
در صورت و شکل بجای اوردن اعمال صالح و حسنه بوده‌است. 
به‌عنوان مثال در شریعت موسی به هنگام نماز روی به جاتب 
بیت‌المقدس می‌اوردند و در شربعت Mle poly‏ به جانب کعبه. 
در شریعت موسی حد [زنا کار] فقط سنگسار بوده و در شریعت 


ما برای محصن مجازات کشا و برای غير محصن تازیانه. در 


شریعت Cp ye‏ فقط حکم قصاص آمده بود و در شریعت ما هم 
به قصاص, و هم به پرداخت ديه حکم شد. است. و همین‌گو ته 
است اختلاف این دو شریعت در اوقات و whol‏ و ارکان طاعات. 
بنابراین می‌توان گفت شریعت و منهاج بستر مبنایی است که 
تمهیدگر انواع اعمال صالح و فعالیتها و اقدامات مطلوب می‌باشد 
و بايد دانست که طاعاتی که خداوند متعال بندگان را در جمیع 


ادیان بدان مامور ساخته» عبارت است از اعمالی که منبعث از 


stele‏ تفسانی است و در روز رستاخیز له يا عليه نفوس عرضه 
خواهدشد و نفس ادمی با این اعمال شرح و امتداد و توسعه 


می‌یابد و این قبیل اعمال تمثل و شکل خارجی آن هنیأتهای 
نفسانی است و ناگزیر میزان و ملاک امر در این‌گونه اعمال همان 


هیاتهای نفسانی است و چنانچه کسی آن هیأتها را نشناسد در 


بجای آوردن آن اعمال دارای بصیرت نخواهد بود و چه بسا به 
مقداری از عمل اکتفا کند و حال آنکه در عالم واقع کاقی نبوده و 


چه بسا نماز را بدون دعا و قرائت بجای آورد که مفید نخواهد شد. 2 


پس گریزی نیست از وجود شخصیت عارفی که کاملاً آگاهی به 
امور داشته باشد و امور مخفی و مشتبه را با نشانه‌هایی واضح 


حیله ورزیدن و یا نافرمانی ممکن نشود. و چنانچه شارع» ارکان و 
شرایط عبادات را تعیین ES‏ بندگان به ناچار کورمال کورمال این 
راه را طی خواهند کرد و چنانچه اجرای حدود نباشد طاغیان و 
عاصیان از ارتکاب جرم نمی‌هراسند. بنابراین عموم مردم وقتی 
عمل به تکلیفشان تام و تمام خواهدبود که OLS!‏ و اوقات 3 
شرایط و مجازاتها و احکام کلیه و... برایشان تبیین شده باشد. 
حال چنانچه بخواهی میزان و ملاک تشریع را دریابی» در رفتار و 
OVE‏ طبیبی حاذق تأمل کن که چگونه در تدبیر بیماران 
می‌کوشد و از چیزهایی که نمی‌دانند آگاهشان می‌کند و آنان را 
وادار می‌سازد کارهایی انجام دهند که به دقایق و aS‏ آن رفتارها 
آگاهی ندارند. چنین طبیبی به گمانه‌های قابل درک اعتماد کرده و 
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به‌طوری که برای همه اعم از دور و نزدیک محسوس باشد» ضبط :۱ 


وتبیین کند. تا امور بر ایشان مشتبه نگردیده» مورد مطالبه و 
مؤاخذه قرار نگیرند. و این در صورتی است که حجت خدا ples‏ 
باشد و مردم نیز استطاعت آن را داشته باشند. 

ممکن است گاهی برخی گناهان گناه تلقی نگردد و امر مشتبه 
شود مانند گفتار مشرکان انما البیع مثل الربا (بقره»۲۷۵)" واين 
اشتباه یا از جهت عدم آگاهی است یا ب‌جهت اغراض دنیوی که 
بضیرت شخص را زائل می‌کند. در این گونه موارد نیازمند آمارات 
و نشانه‌هایی در جهت تمییز گناه از غیرگناه هستیم. چنانچه اوقات 
عبادات و gals‏ مشخص نشود برخی از سردم ممکن است 
مقدار کمی از نماز و روزه را نیز زیاد بشمارند و این مقدار عبادت 
کم نفعی به OUT‏ نرساند و امکان عقاب و مجازات OUT‏ به‌جهت 
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به مصالح معیشت‌شان دسترسی یابد. حال آنکه بردگان از 
مصلحت و فواید فعالیتهایی که موظف به اجرای of‏ شده‌اند آگاه 
نبوده و تمایل و رغبتی به انجام کارها ندارند و مرتب بهانه جویی 
کرده» به مکر و حیله در جهت فرار از مسئولیت دست می‌زنند. و 
باید اندیشید چگونه معلم و خواجه قبل از آنکه پارگی و خللی در 
امور رخ دهد با گمانه‌زنی و پیش‌بینی‌های لازم چار‌اندیشی 
می‌کنند. والبته دانش‌آموزان و بردگان را در جریان همه مقاصد 
نمی‌گذارند» بلکه تکالیف آنان را هر شب و هر روز مقرر می‌دارند 
تا آنان امکان فرار از کار و تکلیف را نداشته باشند تا مگر 
بدین‌وسیله به مقصود دسترسی یابند. خواه بر این موضوع 
وقوف eth‏ یا نداشته باشند. بنابراین می‌توان CB‏ هر کسی که 
متولی اصلاح تعداد زیادی از آدمیان با استعدادهای مختلف شود 
که نه به امور بصیرتی دارند و نه به اجرای آن رغبت وتمایلی» 
ناگزیر باید دست به کار وضع وتعیین و توقیت اوضاع و هیاتی 
شود تا بتواند براساس آن از ایشان مطالبه و مژاخذه نماید. 

و LL‏ دانست که خداوند متعال هنگامی که اراده کند 


wh‏ دارد» در وجود آنان اوامرش را وحی فرموده» تور خویش را بر انان 
۱ سعی می‌کند از آن طریق به امور مخفی و مکتوم پی‌برد» مانند ‏ تابانده و در دلهایشان رغبت و تمایل در جهت اصلاح عالم 
AY‏ آنکه سرخی Sy‏ پوست و خروج خون از لثه را دلیل بر دموی می‌دمد. و چنانچه ارادالهی به بعثت انبیا تعلق گیرد لازم است 
Why‏ بودن مزاج بیمار می‌گیرد و یا آنکه به حسب توانایی و سن وسال جمیع مقدمات و امور لازم را در جهت هدایت قوم فراهم آورد؛ 


Nl‏ بیمار و محل اقامت وی و اينکه در چه فصلی از سال باشد و امور و مقدماتی که هدایت قوم بدون آن محقق نمی‌شود. و أنکه 


قوت دارو تا چه میزان است و همه این قبیل مسائل را در نظر 
می‌گیر د» آنگاه مقداری خاص از دارو را که مناسب حال بیمار 
است تجویز کرده» وی را وادار به خوردن می‌کند. و ای بسا این 
طبیب حاذق یک قاعده کلی را از ai Sey! Se‏ گمانه‌زنی و کشف 
lg slag‏ و درمانها استخراج کرده» مثلا چنین بگوید: چنانچه 
شخص رنگ پوستش قرمز شده واز لثه‌اش خون daly‏ به حکم 
طبابت لازم است. هر روز ناشتا شربت عناب با شربت عسل 
بنوشد و در غیر این صورت مشرف به موت می‌شود و یا اگر 
شخصی از فلان معجون به‌میزان یک مثقال مصرف CAS‏ فلان 
مرض از وی زایل شود و یا از ابتلا به فلان بیماری آیمن شود. 
بنابراین اين قواعد و دستورات IS‏ چنانچه مورد عمل قرارگیرد 
خداوند نفع کثیری در اجرای دستورات وی قرار می‌دهد. همچنین 
درباره پادشاهی حکیم که قصدش آبادانی کشور و تدبیر لشکریان 
است. انديشه کن که چگونه درباره اراضی حاصلخیز و کشاورزان 
و مژونه و معیشت ایشان از طرفی و له و ده و مخارج 
لشکریان از طرف دیگر تدبیر می‌کند و آنگاه به حسب مورد 
مالیات و یا ده‌یک (مُشریه) وضع می‌کند. و با چگونه در مقام 
وضع قانون رفتارها و نشانه‌هایی را که حاکی از اخلاق و ملکات 
در آعوان و انصار بدین طریق وضع قانون می‌کند. و يا آنکه با 
ملاحظه نیازمندیهای لشکریان وتعداد زياد خدمه و کارکنان 
اموالی را درجهت کقایت معیشت ایشان میانشان توزیع می‌کند و 
بر آنان سخت نمی‌گیرد. و یا در احوال آموزگار کودکان بنگر که 
چگونه با کودکان رفتار می‌کند و آنان را آموزش می‌دهد و یا 
خواجه و مولا چگونه بردگانش را تدبیر می‌کند تا با فعالیت آنان 


= 


واجب گردانیدن طاعت رسولان و تبعیت کامل از ایشان منجر 
عادت لازمة آن است» چون این امور سلسله‌وار هر یک دیگری را 


از پی خواهد داشت و بر خداوند هیچ چیزی مخفی نیست و در 


دین خدا گزاف راه ندارد و هر آنچه را تعیین کند همانا براساس 
اسباپ و حکمت‌هایی است که راسخان در علم از آن آگاهی دارند 
و ما برآنیم که به‌برخی از این اسباب و حکمتها اشاره کنیم. والله 
اعلم. 


بحثی پیرامون علل نزول شرایع ویژه هر عصر و قوم . , 
مبنای بحث این آیه قرآن کریم است: کل الطعام کان حلا لبسنی 
اسرائیل الا ما حرم اسرائیل على نفسه من قبل ان تنزل التورات قل 
فاتوا بالتورات فاتلوها ان کنتم صادقین "' (آل عمران (AY‏ 

تفسیر أيه مبارکه از این قرار است که زمانی حضرت یعقوب مبتلا 
به پیماری حادی شد و نذر کرد چنانچه بهبود یابد از ميان 
خوراکیها و آشامیدنیها OUT‏ را که بیشتر از همه خوش می‌دارد بر 
خودش حرام سازد و چون عافیت بازیافت گوشت و شیر شتر را 
بر خود حرام گردانید. فرزندان یعقوب نیز به ایشان اقتداکردند و 
چندین قرن بدین منوال بگذشت تا آنکه بر این باور شدند چنانچه 
گوشت و شیر شتر را مصرف کنند این کار مخالفت با پیامبران 
يهود گفتند: چگونه پیرو دین اوست حال آنکه گوشت و شیر شتر 
می‌خورد؟ خداوند در جواب oul‏ فرمود: همه این خوراکیها در 


اصل ,حلال بوده است و تحریم شتر به‌خاطر عارضه‌ای بود که در 
قوم يهود ظاهر.شد» پس هنگامی که نبوّت و پیامبری در ميان 
فرزندان اسماعیل ظاهر.شد و OLE!‏ از این عارضه مبزا بودند» 
cle,‏ تحریم برایشان واجب نشد. پیامبر pel‏ نیز دربارة نماز 
تراویح"' که به جماعت خوانده می‌شد فرمودند: «بيم دارم 
این‌گونه نمازگزاردن بر شما واجب شود و چنانچه واجب شد از 
اقام OF‏ سرباز زنید. پس ای مردم این نماز را در خانه‌هایتان بجای 
آو رید poly‏ سب مانع از آن شد تا این‌گونه نمازگزاردن در میان 
مسلمانان شیوع یافته و در نتیجه تبدیل به شعائر دین شود و آن‌گاه 
که چنین شد انان ترک نماز تراویح را مخالفت و نافرمانی خداوند 
شمرده» لذا این نماز بر ایشان واجب شود. همچنین پیامرصس 
می‌فرمود: مجرمترین مسلمانان کسی است که از حکم چیزی 
بپرسد و در اثر سوال وی حکم تحریم نازل شود. و نیز فرمود: 
ابراهیمً مکه را حرم قرار داد و در حق ان دعا کرد؛ من نیز همانند 
ابراهیم مدینه را حرم قرار می‌دهم.و همانند او در فزونی نعمتها و 


ارژاق ol‏ دعا می‌کنم. کسی از پیامبر"درباره Fm‏ پرسید: که آیا هر " 
نج Sha.‏ حج گزاردن واجب است؟ حضرت فرمود: «چنانچه می‌گفتم 


آری همه سال بر شما حح واجب می‌شد آنگاه بجای نمی‌آوردید 
و چنانچه بجای نمی آوردید مستوجب عذاب می‌شدید.» 

بايد دانست که اختلاف شرایع انبیا علیهم‌السلام به جهت 
اختلاف مصالح و اسباب و حالات و عادات مکلفان است. مثلاً 
از انجا که قوم نوح در نهایت قوت و شدت مزاج بودند که حق 
تعالی تیز ole‏ امر اشاره کرده است - برایشان مدت زمان روزه 
گرفتن طولائی گشت تا مگر از این طریق با طبیعت حیوانی خود 
مبارزه کنند. حال انکه مزاج افراد این امت (امت پیامبر اسلام ) 
ضعیفتز از OUT‏ بود لذا از گرفتن روزه طولانی منع شدند. 
همین‌گونه است حلال نبودن غنایم برای پیشینیان و جواز آن برای 
ما به‌دلیل ضعف ما. 
که در Oly‏ قوم رایج است.:بتایراین از ol‏ اداب و اعمال مالوف 
بدون آنکه خداوند خواسته باشد عدول نمی‌کنند. و باید دانست 
که منشا مصالح هر قومی در زمانها و اقوام مختلف تفاوت دارد. از 
این جهت وقوع تسخ در احکام صحیح و بدون اشکال است. این 
"بدان می‌ماند که دستورات بهداشتی یک طبیب در مورد بیماران 
بر مبنای حفظ اعتدال و صحت مزاجها در زمانها و مزاجهای 
مختلف فرق می‌کند. توصیه طبیب به جوان غیر از توصیه‌اش به 
پیر است و یا آنکه در تابستان به سبب گرما دستور می‌دهد در 
حال چنانچه کسی با اصل و اساس دین و اختلاف منهج و روش 
اشنا باشد» درمی‌یابد تبدیل 3 تغییری در احکام رخ نداده است. از 
این رو هر شریعتی به قوم خودش منسوب می‌گردد و چنانچه 
سوال و سرزنشی در کار باشد به خودشان باز 0095 زیرا 
استعداد و تواناییهای ان قوم موجب شده که گریی با زبان حال 
این احکام را طلب کنند و بدین معنا خداوند اشاره فرموده است: 
فستقطعوا آمرهم بسینهم زبسرا کل حزب بمالديهم نرحون 
(مومنون»۵۳). امت پیامبر ما نسبت به قوم يهود این برتری را 


بافتند که روز جمعه برایشان روز عبادت و فراغت باشد. نه روز 
شنبه چون آنان امّی بودند و هیچ اطلاعی از علوم اکتسابی 
نداشتند» لکن بهود چون بر این باور بودند که شنبه روزی است که" 
در ان خداوند از کار خلقت فراغت یافته پس بهترین روز برای 
جمعه و شنبه [در دو زمان و دو قوم مختلف] هر دو به yal‏ خداوند 
صورت گرفته است. مثالی دیگر در جهت تبیین علل اختلاف 
شرایع مثال عزائم و حص" است. مثلاً حکمی ابتدا واجب ` 
می‌گردد و آن‌گاه که سختیها و زنجهایی به سیب حکم میان مکلفان 
رخ می‌دهد احکام ترخیصی نازل می‌شود. خداوند می‌فرماید: ان 
الله لا بغیّر ما بقوم حتی Ly ti‏ مابانفسهم Y‏ (رعد»۱۱). منشأً این 
تفاوت احکام استحقاق مکلفان است. پیامبر اسلام کب [در منورد 
زنان] می‌فرماید: ناقص‌العقل ترو ناقص‌الدین‌تر از شما زنان کسی 
را نیافتم که موجب تیرگی عقول مردان دوراندیش باشذ و دلینل 
نقصان دین زنان را این‌گونه فرمودند: مگر نه این است که هنگامی 
که حیض می شوند نماز و روزه بجای نمی‌آورند. شایان ذکر است 
اسباب تزول احکام با آنکه بسیارند» در یک تقسیم بندی کلی بر ۰ 
دو نوعند: ‌" 

۱ دستورات عام و متداول که احکام را بر آدمیان LSS‏ 
می‌کنند؛ زیرا تمام انسانها دارای طبیعت و حالاتی مشابه و نوعی _ 
هستند که تکالیفی مشترک را اقتضا می‌کند. همانگونه که یک 
شخص نابینا هیچ‌گونه تصوری از نقشها و رنگها در ذهن و ضمیر 
خود ندارد و فقط سر و کارش با الفاظ و ملموسات است. حال 
چنانچه در حالت رؤیا و هر طریق دیگری دانش را از غیب تلقی 
کند. صورت آن دانش و ple‏ همان‌گونه برایش تمثیل می‌گردد که 
زبان نااشنا با زبانی غیر زبان خودش علمی را بدین طریق تلقی 
کند در صورت و زبان عربی خواهد بود و لاغیر و همان‌گونه که 
دارند چنانچه جن و يا شیاطین.نزد GLE‏ تمثل پیدا کنند در 
صورت و whe‏ حیوانات مزبور خواهد بود و یا آنکه صور 
ملاتکه و خوراکیهای LU‏ نزد هر قوم همان‌گونه تمثل می‌یابد که 
آنان آن صور و خوراکیها را خوش می‌دارند و یا آنکه تنها عربها -و 
نه قومی دیگر - روبه‌رو شدن با برخی صداها و مناظر را هنگام 


: شروع کار با آغاز راهی؛ دلیل يمن و خسن اتفاق می‌دانند. در 


سنت نبوی نیز پاره‌ای از این امور راه یافته‌است؛ بنابراین علوم و 
دانشهای gly‏ و عادتهای ریشه‌دار و نیز رسوم تجاری در شرایبع 
مدخلیت lal‏ 

به همین جهت است که گوشت و شیر شتر بر بنی‌اسرائیل 
حرام می‌گردد و بر بتی‌اسماعیل حلال» و بدی و خوبی خوراکیها 
به عادات عرب واگذارده می‌شود. و از همین مقوله است تحریم 
ازدواج با خواهرزادگان برای ما و روا بودن آن برای بهود. زیرا يهود 
- برخلاف عرب - فرزندان خواهر را از تيرة پدر می‌دانستند و قائل 
بودند که مخالطتی میان انان رخ نمی‌دهد و دختران خواهر ` 
همچون زنان بیگانه هستند. در Ole‏ يهود طبخ گوساله با شیر 
مادرش برایشان حرام بود اما برای ما چنین نیست؛ زیرا بهود بر 


این باور بود -و این باور در میان OUT‏ ريشه دوانده بود که آنچه را 
خداوند سبب تشو و نمای گوساله قرار داده اگر در جهت حل 
ترکیب و تجزیه گوشت گوساله به‌کار رود سبب تغییر در خلقت 
خداوند و تصادم با تدبیر الهی خواهد بود. لکن عرب‌ها هیچ از 
این موضوع آگاهی نداشتند و چنانچه بر آنان این موضوع القا هم 
می‌شد نمی‌توانستند bal‏ درک کنند و هر گز سناط و مناسبت 
حکم مزبور را متوجه نمی‌شدند. 


و باید دانست که علاوه بر علوم و عقاید و حالات آگاهانه 


رایج در میان قوم عقاید و حالاتی که به صورت ناخودآگاه بر آن 
باور و روش ره می‌سپارند نیز در نزول احکام شرایع موّثر است. 
مانند تمثل ممانعت مردم از عمل جادوگری در صورت و هيات 
مهر نمودن دهان. مهر نمودن نزد قو مت منم است. خواه 
آگاهانه بدان توجه داشته باشند یا نااگاهانه. حق خداوند بر 
بندگانش of‏ است که بندگان حضرت Ge‏ را تعظیم بدارند و به 
هیچ وجهی از وجوه با اوامر حضرتش مخالفت نکنند و بر بندگان 
در مناسباتشان با یکدیگر واجب است یکدیگر را تعاون کرده» در 
جهت الفت گام بردارند و کسی موجب آزار و اذیت همنوع خود 
نشود» مگر آنکه موردی مشمول یک حکم کلی شود. از این‌رو 
چنانچه کسی با زن خود به خیال آنکه وی اجنبیه است هم‌بستر 
شود مرتکب معصیت و تجری بر خداوند شده و از حضرت حق 
محجوب می‌گردد؛ ولو انکه در عالم واقع زنا رخ نداده است. زیرا 
وی در نیت خود مبادرت به مخالفت امر خداوند و معصیت 
کرده‌است. اما چنانچه کسی با زن اجنبیه به خیال آنکه همسر خود 
اوست. همبستر شود گناهی مرتکب نشده و مقصر محسوب 
نمی‌شود. و یا اگر کسی نذر کند روزهایی را روزه بگیرد [در 
صورت بجای نیاوردن نذر] به واسطه نذرش موّاخذه می‌شود. و 
هر کس در امور دینی سخت‌گیری کند بر او سخت گرفته خواهد 
شد و یا آنکه به عنوان مثال سیلی نواختن به صورت یتیم در 
جهت تادیب حسنه» و در جهت تعذیب و اذیت و آزار سیثه است 
و یا آنکه ناسی و file‏ در بسیاری از احکام مورد عفو و 
« بخشودگی واقع می‌شوند. این اصول و احکام درمیان علوم و 
عادات آشکار و نهان اقوام تلقی به قبول می‌شود. و لذا شرایع در 
ميان OLE!‏ با همین احکام تشخص می‌یابند» شایان ذکر است که 
در بسیاری از عادات و علوم ساری و جاری Ole‏ عرب و عجم و 
دارند؛ مانند اندوهگین شدن در سوگ از دست دادن عزیزانشان و 
افتخار به نیاکاں و پیشینه خود و یا خوابیدن در هنگامی که یک 
چهارم و یا یک سوم از شب گذشته باشد و بیدار شدن در 
سپیده‌دمان و...اين قبیل عادات و علوم نسبت به plu‏ عادات 
بیشتر مد نظرند و در غیر این موارد عادات و عقاید ویژه قومی که 
پیامبر در میان OUT‏ مبعوث گردیده [در نزول احکام] مدخلیت 
دارد. 

باید دانست نبوت غالبا از درون دین [قبلی] رخ می‌دهد 
همچنان‌که آیه شریفه می‌فرماید: ملة ابیکم ابراهیم و با وان من 
شیعته لابراهیم*" (صافات (AY‏ [و دین پیامرت ما ادامه دين 
ابراهیم) است.] توضیح آنکه با گذشت قرنهای زیادی که از 


ف 


488 
پیدایش یک دین در میان پیروان عامل به شعاثر آن دین می‌گذرد 
احکام و دستورات آن دین تبدیل به مشهورات و مسلمات و 
بدیهیات غير قابل انکار می‌گردد. بتابراین در جهت تصحیح و 
اقامه برخی از احکام که در اثر گذشت زمان احیانا متروک و یا 
تحریف شده پیامبر دیگری می‌آید و با بررسی احکام مشهور 
میان پیروان» آنچه را همچنان سالم و مصون از اعوجاج و تحریف 
مانده تثشیت کرده و هر آنچه را دستخوش تحریف و یا ناخالصی 
شده به قدر حاجت تغییر می‌دهد و هر آنچه را بر حسب 
اقتضائات زمان لازم است به احکام پیشین می‌افزاید. پیامبر 
گرامی اسلام اغلب اوقات در بیانات خویش به آثار و احکام 
بازمانده از شریعت پیشین استناد و استدلال می‌فرمودند. از این‌رو 
گفته می‌شود این پیامبر پیرو دین پیامبر پیشین است. و اختلاف 
پیام الهی پیامبران اغلب ناشی از اختلاف شرایعی است که پیامبر 

جدید در بستر آن ظهوز کرده‌است. 

۲ نوع دوم از اسباب نزول احکام خاص در ظرف زمانی 
خاص به منزله استخناست. نه قاعده»زیرا خداوند گرچه متعالی و 
فراسوی زمان است» به نحوی از انحا با زمان و مسائل مربوط و 
محاط به زمان مرتبط است. لذا خداوند پیامب ر" را خبر می‌دهد که 
در راس هر سده و قرنی حادثه‌ای عظیم رخ خواهد داد. همین طور 
است اخبار خداوند به pla‏ انبیا از ادم تا خاتم علیهم‌السلام در 
حدیث شفاعت آنجا که هر کدام از پیامبران فرمودند: پروردگار من 
تبارک و تعالی امروز آنچنان غضب کرده است که هرگز نه پیش از 
آن و نه wy‏ از آن چنان غضبی نکرده و نخواهد کرد. بتابراین 
هنگامی که جهان اماده افاضه شرایم و om‏ حدود و احکام 
سرشار از همت و اهتمامی قوی می‌شود. در این هنگام چنانچه 
کوچکترین سببی از اسباب در جهت نزول حکم فراهم شود باب 
جود الهی به‌صدا در می‌آید و هر که در خانه کریمی, را به صدا 
درآورد در به رویش باز گردد. فصل بهار را مثال می‌زنیم که چگونه 
اقتضای این فصل موجب می‌شود کوچکترین دانه‌ای که بر خاک 


۱ r 
4 
‘\ /۸ 
۷ 


~ 


می‌افتد به بار نشیند. حال آنکه در ساير فصول سال چنین 


اقتضایی وجود ندارد. بنایراد on‏ اهتمام پیامبر“ 8 
موضوع و دعا و شوق و اشتیاق ایشان در طلب حکم سببی قوی 
در جهت انزال حکم از ناحیه خداوند است. وقتی دعای پیامیرص 
موجب احیای سرزمین خشکی زده و بی‌آب و علف و غلبه بر 
جماعت عظیمیی از مردم و زیادنت و برکث خوراکیها و اشامیدنیها 
می‌شود» دعای OLA!‏ در جهت نزول احکام که عبارت از روج 
لطیف است و در یک وجود مثالی متعین می‌شود. به طریق ق اول 
رواست. بنابراین سزاوار است چنانچه حادثه عظیمی همچرن 
داستان Sil‏ رخ دهد و یا آن هنگام که زنی با مراجعه و شکایت به 
پیامبر“ از بدرفتاری همسرش در داستان ظهار به ایشان پتاه 
می‌برد. احکام الهی بوسیلةٌ وحی نازل شود تا سوجب روشنی 
حقیقت موضوعات فوق‌الذکر گردد. و تنبلی و کسالت مردم در 
گزاردن طاعات و اصرار بر AS‏ معاصی و رغبت و تمایل 
ایشان به چیزهایی که ر بر آن اهتمام و اصرار می‌ورزند و بر این 
باورند که چنانچه بدان امور اهتمام تورزند» کار ایشان نافرمانی و 
فروگذاردن از حق خداوندی است. همه اینها موجب تشدید 
حکم وجوب و تحریم می‌شود. در جهت تبیین موضوع این مثال 
را می‌زنيم که چنانچه انسانی صالح و نیکوکار و دارای همتی عالی 
و قوی در حالت بسط و نوسعه روحی خود با تمام وجود از 
خداوند چیزی را بخراهد اجابت وی به تأخیر نمی‌افتد و در آیه 
شریفه یا ايهاالذین آمنوا لاتسئلوا عن اشیاءان تبدلکم تسوکم 
تسئلوا عنها حین ینزل القرآن تبدلکم" (مائده» ۱۰۱) بدین معنا 
ee Oe oT‏ 
اسباب نزول احکامی این‌چنین فراهم نشود. زیرا در تزول چنین 
احکامی به مصلحت ویژه مرتبط بدان عصر و موضوع توجه شده 
SM NET‏ 


ae a3) به هر آتچه برایتان‎ Pere Td 
کنید که پیشینیان شما به جهت کثرت سوّال و آمد و شد نزد انبیاا‎ 
جهت سوال از احکام هلاک شدند.و همچنین می‌فرمود:‎ 
مجرمترین مسلمانان در میان شما مسلمین کسی است که از حکم‎ 
چیزی بپرسد و آن چیز به جهت این پرسش تحریم شود. همچنین‎ 
در خبر امده‌است: چنانچه بنی اسرائیل هر گاوی را در جهت‎ 
اجرای حکم خداوند ذبح می‌کردند آنان را کفایت می‌کرد لکن‎ 
سخت گرفتند» " پس خداوند نیز برایشان سخت گرفت؛ والله‎ 


اعلم. 
یادداشتها 


.1 اصطلاحی که Dy‏ در متن به کار برده مهم و مفهمین است که با توجه 
به‌منظور مولف و به مدد قراین و سیای عبارات. نزدیکترین معنا «دارای pte‏ 
لدنی» به‌نظر آمد. در ادامه ترجمه در برخی موارد عين اصطلاح مولف نیز 


ذکر شده أست. fe:‏ 


5 اوست آنکه برانگیخته درناخواندگان Serle‏ از قوم ایشان می خواند بر 
ایشان آیات او راو پاک می‌کند ایشان ارف بر مشاه گنت رتور 
هر آینه ایشان بودند پیش از این در گمراهی ظاهر. (کلیه ترجمه آیات؛ برگرفته 


از ترجمةهٌ قرآن نویسنده یعنی شاه ولی‌الله دهلوی است. -ع) 


ee 
il 


۳ هستید شما بهترین ن امتی که بیرون آورده شد برای مردمان می‌فرمایید به 
کار پسندیده و منع می‌کنید از ناپسندیده و باور می‌دارید خدا را و اگر ایمان 
می‌آوردند اهل کتاب هر آینه بهتر بودی ایشان J;‏ 

۴ اشاره به واقعه‌ای است که ابوهریره از پیامبر "" نقل می‌کند: «مردی اعرابی 
در مسجد بول کرد مردم ناراحت شده و بر او برآشفتند. پیامب رک فزمود: او را 
رها کنید و بک دلو آب بر محل بول بریزید. فانما بعثتم میسرین. ۰ بعنی انز 
شما آسان گرفته شده نه سخت. سنن نسائی, جلد یک» ص ۱۷۵. fo:‏ 

۵ و هر آینه سابقاً صادر شده وعده ما برای بندگان فرستاده خویش هر آینه 
پیغامبران ایشانند نصرت دادگان و هر آینه لشکر ما هموست غالب. 

۶.و آنکه به سوی پروردگار توست بازگشت. 

EEE‏ و وی 
مردمان و برای حج. 

۸ مقر کرد برای شم از all‏ آنه ام رکردهبود با اقات آن نوح رنه 
وحی فرستادیم بسوی تو و آنچه امر کردیم به اقامت آن ابراهیم و موسی 
وعیسی را به این مضمون که قائم کنید دین را و متفرق نشوید در آن. 

٩‏ و هر آیینه این است ملت شما ملت یکتا و من پروردگار شمایم پس 
بترسید از من. E‏ 
Ss‏ 

us ENE MN‏ ل کا 
AY‏ این به سبب آن است که سودخواران گفتند: : جز این نیست.که سوداگری 
مانند سود است و حال آنکه حلال کرده‌است خدا سوداگری و حرام ساخته 
سود راء 

۳ همه طعام حلال بود برای بنی‌اسرائیل مگر آنچه حرام کرده بود یعقوب؟ 


۲ بر خویشتن پیش از آنکه تورات نازل کرده شود. بگو بیارید تورات پس 


بخوانید آن را اگر هستید راستگوی. 

AY‏ . نماز تراویح بیست. رکعت نافله است که عامّه در شبهای ماه رمضان به 
جماعت گزارند و آنرا مستحب مزکد دانند که هر چهار رکعت یک 
«ترویحه» [استراحت ] کنند و تراویح «جمع ترویحه» است. ابن ابی‌الحندید 
گوید: نخستین کسی که در ماه رمضان نماز نافله را به جماعت سنت نهاد 
عمر بود و Lot‏ به بلاد اسلامی بخشنامه کرد.معارف و معاریف. سید 
مصطفی حسینی دشتی.ح ص ۰ به نقل از ب بحارالا نوارج ۸ص AV‏ 
تراویح: نمازهای دو رکعتی مستحبی که در شبهای رمضان پس از نماز عشا 

می خوانند چون پس از هر چند رکعت استراحت می‌کنند به این نام نامیده 
شده است. این نماز در فقه شيعه وارد نیست. دائره‌المعارف فارسی» 
مصاحب. -م. ۰ 

۵ پس متفرق ساختند امتان کار خود را در میان خویش پاره پاره هر 
گروهی به آنچه نزدیک اوست شادمان است. 

AS‏ عزائم جمع عزیمت به معنای احکام وجوبی و رخص جمع رخصت و به 
معنای احکام ترخیصی است که در جهت سهرلت حال ole‏ در شرایبط 
خاصی وضع می‌شود مانند تیمم هنگامی که استعمال آب برای وضو ضرر 
داشته باشد. -م. 

۷. هر آینه خدا بدل نمی‌کند حالتی راکه به قومی باشد تا وقتیکه ایشان بدل 
کنند آنجه دز ضمیر ایشان است و چون اراده کند به قومی عقوبت پس 
بازگردانیدن نیست آن را و نیست ایشان را به جز وی هیچ کار سازنده. 

۸ و هرآینه از اتباغ ترح بود ابراهیپ. 

٩‏ ای مسلمانان سژال کنید از آن چیزها که اگر ظاهر کرده شود حقیقت آنها 
پیش شما غمگین کند شما را و اگر سژال مکنید از آن وقتی که فرود آورده 
می‌شود قرآن البته ظاهر کرده شود پیش شما. 

۰ منظور نویسنده آن است که بنی‌اسرائیل برای تعیین مشخصات گاو 
مذکون سالات فراوان و نابجایی از پیامبرشان موسی پرسبدند. - م. 
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شاه ولی‌الله دهلوی (۲ ۰۱۷۰۳-۱۷۶ بزرگترین عالم مسلمان 
هندوستان در قرن هجدهم. تأثیرات پر دامنه‌ای بر حیات فکری» 
اقتصادی» اجتماعی» سیاسی و دینی جامعه مسلمانان هند نهاد؛ 
تاثیراتی که پیامدهای آن تا امروز نیز ادامه دارد. او در عصری 
زیست که امپراتوری اسلامی مناطق تحت نفوذ خود را در شبه 
قاره هند از دست می‌داد و جامعه اسلامی به تفرقه و اختلاف 
دچار گشته بود. وی با ارائه تفسیر عحقلی جدیدی از مسائل 
مابعدالطبیعی و کلامی و نیز تلاش برای هماهنگ کردن عقل و 
وحی» کوشید میان فرق و مذاهب مختلف مسلمان هند آشتی 
برقرار سازد تا بدین‌طریق امپراتوری اسلامی را از فروپاشی و 
اضمحلال حفظ کند. 

شاه all Jy‏ علت اصلی انحطاط مسلمانان هند را غفلت OUT‏ 
از قرآن می‌دانست. وی آغازگر نهضتی ا مضمون «بازگشت يه 
قرآن» بود و برای تسهیل فهم قرآن در میان مسلمانان هند OF‏ به 
فارسی ترجمه کرد. اعتقاد بر این است که این» اولین ترجمه کامل 
قرآن از زبان عربی tee yay‏ یک عالم مسلمان هندی است. 


۱. زندگی 
قطب‌الدین احمدین عبدالرحيم» معروف به شاه ولی‌الله» در سال 
۴ ق/ 2۱۷۰۳ در نسزدیکی دهلی در خانواده‌ای شهره به 
حکمت و دیانت دیده به جهان گشود. وی تحصیلات بسیار منظم 
خود را در مدرسه دینی‌ای که پدرش» شاه عبدالرحیم» در دهلی 
تأسیس کرده بو گذراند و در همانجاً نیز تحت تربیت روحی و 
معنوی قرار گرفت. او در کنار مطالعه قرآن و یادگیری زبان و 
ادبیات عربی و فارسی به مطالعه متون مهم فلسفی, کلامی» 
مابعدالطبیعی عرفانی و فقهی همت گماشت. شاه ولی الله پانزده 
ساله بود که از مدرسه فارغ‌التحصیل شد و در همان سال پدرش او 
را به عضویت فرقه نقشبندیه درآورد. وی کار معلمی را در مدرسه 
رحیمیه زیر نظر پدرش آغاز کرد. پس از مرگ پدر در سال 
۱ م» ریاست مدرسه را به مدت دوازده سال بر 
عهده گرفت و در آنجا به تدریس علوم و معارف عصر پرداخت. 
در خلال این مدت ضمن ادامه مطالعات و تحقیقات خود. 
تواناییهایش را در مقام تعلیم و استادی توسعه دادم شاگردانی را 
به حلقه خود جذب کرد. 
شاه ولی الله در سال ۱۱۴۳ 3/ ۱ م راهی سفر حج شد و 


پس از ان قريب چهارده ماه در مکه و مدینه اقامت گزید. وی ۱ 


ضمن مطالعه و پژوهش در زمینه حدیث به مباحث IGS‏ 
مراقبه و تکمیل سلوک روحی.خود اشتغال داشت. طی این مدت 


"ی 


حافظ غفارخان . 


ترجمه بابک عباسی 


چهل‌وهفت مشاهد؛ abl‏ برای او رخ داد که موضوع و مضمود 
اثر عرفانی مشهورش. فیوض الحرمین. است. شاه ولی‌الله پس از 
گزاردن حج دوم خویش» در سال ۱۱۴۴ 8/ ۲ م به دهلی 
بازگشت و بقیه عمر را در تعلیم علم خدیث و مابعدالطبیعه و 
تألیف کتب گذراند. تمام آثار وی» غیر از یک یا دو اثره محصول 
سالهای آخر زندگی اوست. او در سال 8۱۱۷۶/ ۱۷۶۲م 
درگذشت. و : 


۲. تأثیرات فکری و مابعدالطبیعی . 
شاه ولی‌الله آثار خود را به دو زبان عربی و فارسی می‌نوشت. او 
بین پنجاه تا هفتاد اثر تألیف کرد که از جمله آنها پنج مجموعه از 
نامه‌ها و رسالات اوست. تالیفات وی تقش مؤثری در حیات 
فکری و معنوی مسلمانان شبه قاره هند ایفا کرد که تأثیر آن تا 
زمان حال نیز استمرار دارد. بخشی از این تالیفات تحول عمده‌ای 
در فهم مسلمانان از قرآن ایجاد کرده است. 

شاه ولی‌الله همچنین تلاش کرد مابعدالطبیعه اسلامی را در 
انطباق و سازگاری بیشتر با تعالیم قرآن و سنت پیامبر بازسازی 
کند. وی رهیافت عقلانی‌تری نسبت به موضوعات مورد نزاع 
مابعدالطبیعی اتخاذ کرد که این امر به هماهنگی pty‏ متفکران 
مسلمان بعدی انجامید. او مراقب بود تا در نقادی آرای پیشینیان و 
معاصرانش جانب اعتدال و جامعیت را حفظ کند. رهیافت 
سودمند و راهگشای او به موضوعات مذکور به‌عتوان تلاشی 
صادقانه و اصیل در جهت وفاق و آشتی همواره مورد توجه و 
ees tal‏ انیت ۱ 

شاه ولی‌الله نخستین کسی بود که تلاش کرد میان دو Bh yal‏ - 
به‌ظاهر - متعارض «وحدت. وجود» ابن عربی و «وحدت شهود» 
شيخ امد سرهندی مصالحه و آشتی برقرار کند. شیخ 
محیی‌الدین ابن عربی مدافع نظریه وحدت وجود بر این رای بود 


که وجود در حقیقت یکی است و آن خداست و دیگر موجودات 
عالم (اعم از آنها که بالفعل موجودند و آنها که امکان وجود دارند) 
همه حالات و تجلیاتِ اسما و صفات اویند. مراد ابن عربی از 
خلق به‌واسطة کلمه گن» تنزل و جود مطلق به موجودأت متعین در 
مراتب مختلف است. . این تنزل تدریجی وجود مطلق در اصطلاح 
صوفیه به تنزلات خمسه يا تعینات خمسه موسوم است. از سوری 
دیگر ‏ شیخ احمد سرهندی نماینده و شارح آموزه وحدت شهود 
بر ةاست که ابطه میان خدا و Glo‏ (جهان) از ستخ ابنهمانی و 
عینیت نیست؛ بلکه جهان تصویر پا انعکاس اسما و صفات 
خداوند در inal‏ معدومات مقابل آنهاست (عدم متقایل). شاه 
ولی‌الله این تعارض را به‌سادگی به این نحو حل می‌کند که آن را 
«تعارض لفظی» می‌داند که محصول ples!‏ در زبان است. او معتقد 
است اگر تمام تشبیهات و استعاراتی.را که برای بیان اندیشه‌ها 
به کار می‌بریم» کنار بگذاریم تضاد و اختلاف رای oly bale‏ این 
a ae‏ تلاشهای al‏ شتی جو wih‏ شاه 
Ul Ss‏ دو نتیجه مثبت در پی داشت ت: موجبات هماهنگی میان ۱ 
دو گروه رقیب از حکما را فراهم آورد؛ و آموزه وحدت وجود را 
در dle‏ متکلمانی که pele‏ به قبول Ol‏ نبودند» مقبولیت و 
مشروعیت بخشید. 

شاه ولی‌الله حدود سیزده اثر در زمینه مابعدالطبیعه تاليف 
کرد که نظام مابعدالطبیعی موّثر و سنجیده او را شامل می‌شود. 
یکی از مهمترین آنها کتاب الخیرالکثیر است. این اثر در ده فصل 
تنظیم شده که هرکدام از فصول یک خزانه نام دارد. چهار فصل 
اول کتاب به مباحث حقیقت وجود. شناخت خداوند Abad)‏ خدا 
و جهان» و معرفت بشری اختصاص داده شده است. شاه ولی‌الله 
از بحث معرفت بشری به سراغ بحث حقیقت نبوت و پیامبری 
محمد [ص] می‌رود. در خزانه هفتم به اصول و مبانی ولایت و 
عرفان می‌پردازد. فصلهای هشتم‌ونهم علاوه بر طرح دیدگاه 
معادشناسانه اسلام» شامل جزئیاتی درباره وجوه عملی اسلام 
(شریعت) است. در خزانه دهم شاه ولی‌الله به شرح و تبیین SU‏ 
کلامی خود می‌پردازد که به گفته خودش در هماهنگی و انطباق 
کامل با کلام اشعری است. 

الطاف القدس فی معرفت النفس اثری مابعدالطبیعی است که به 
ابعاد درونی وجود انسان می‌پردازد. شاه ولی‌الله در این AS‏ 
مسائل مهمی را در خصوص کشف و شهود عرفاتی و الهام مورد 
بحث قرار می‌دهد. او به‌نحوی دقیق و روشمند حقیقت هوبّات 
ادراکی درونی و بیرونی انسان را بررسی می‌کند؛ هویّاتی هسچون 
عقل. قلب. روح» خوده سر و نفس. در فصل مستقلی که به تعالیم 
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ص دارد؛ وی گزارش 
تاریخی کوناهی از عرفان ارائه می‌کند. موضوع آخرین فصل 
کتاب» مساله ظریف «عقابد 3 علل «os‏ است. شاه ولی‌الله علل 
گونا گون درونی و بیرونی‌ای را معرفی می‌کند که بر ذهن آدمی 
تأثیر نهاده و عقاید او را شکل می‌دهند. 

سطعات تقسیم‌بندی نظام‌مندی از وجود است که دیدگاه شاه 
ولی‌الله را درباره تشکیک وجود عرضه می‌کند. وجود مطلق: در 
نسبت با موجودات متعین» متشکل از وجود و ماهیت بوده 
دارای درجات. مراتب و اطوار مستعدد است. مسوجودات جزئتی 
عالم مبنای مدعای تشکیک و کثرت وجود را فراهم می‌سازند. 
هریک از مراتب یا درجات» تعین خاصی را شامل می‌شود و هر 
مرتبه‌ای با مرتبه بعدی خود مرتبط است؛ البته به‌نحو معنوی و نه 
به شیوه‌ای که یک موجود مادی با موجود مادی دیگر اتصال و 
ارتباط دارد. وی رابطه ميان مراتب مختلف وجود را همچون 
ole Abul,‏ انوار ساطعه از چراغهای متعدد در اتاقی واحد 
توصیف می‌کند. روشنایی این چراغها به‌ظاهر با یکدیگر آمیخته 
و یکی است و تفاوت نهادن میان آنها دشوار است. اما در حقیقت 
به‌علت تعدد چراغها از SIS‏ قابل تمیزند. 

شاهکار شاه ولی‌الله کتاب حجةالله البالغه است. اين اثر 
جامع؛ جنبه‌های نظری و عملی اسلام را بررسی می‌کند. بخش 


ر 
مایعدالطبیعی شیخ جنید بغدادی اختصا 


اول به مباحث مابعدالطبیعه» کلام مدرسی؛ تطور و تکامل جامعه ; 


بشری و حکمت احکام شرعی می‌پردازد و بخش دوم به بحث از 
oe‏ سیاست مناسک و حیات اجتماعی اسلام اختصاص 
دارد. 

السفهیمات الالمیه یکی از مفصلترین آثار او در dopa}‏ 
مابعدالطبیعه است. کتاب به قسمتهایی با عنوان تفهیم تقسیم شده 
است. شاه ولی‌الله در این اثر از هر دو زبان عربی و فارسی برای 
بیان اندیشه‌ها و مفاهیم مورد نظر خویش بهره جسته است. این 
تفاهیم در وأقع [شرح] مکاشفات و تجربه‌های عرفانی آو؛ و 
نامه‌ها و مقالاتی است که برای افراد مختلف در زمانهای متفاوت 
و موقعیتهای گوناگون نوشته شده است. نامه مشهور او «مکتوب 
المدنی» نام دارد که خطاب به اسماعیل افندی است و بخشی از 
جلد دوم کتاب را تشکیل می‌دهد. این مقاله توصیف مشروحی از 
وحدت وجود و وحدت شهود و همسو با تلاشهای او در جهت 
alg‏ سازگاری در خصوص ابنموضوع مناقمه برانگیز استه 


این اثر افزون بز مباحث وجردشناختی» ارای جهان شناختی» 


دیگر اثر مهم شاه ولی الله در مابعدالطبیعه AS‏ پدورالیازغه 
است. در مقدمه این LS‏ از مباحث بنیادینی همچون وجود به 
معنای عام» وحدانیت خداوند وجود و ماهیت خدا و رابطه ميان 


۾ خدا و جهان سخن رفته است: شاه ولی الله عالم را تجلی صفات 


ne 
VM 
vay 


هویت اجتماعی و عقلی اوست. فصل دوم به بحث از نسبت 
انسان با خالق اختصاص دارد. در پایان کتاب شاه ولی‌الله به‌طور 
مشروح به ذکر علل و دلایل تطور و تکامل شرایع و ملل مختلف 
می‌پردازد. 1 

شاه ولی‌الله همچنین تلاش کر مبنایی برای نزدیک کردن 
چهار مکتب فقهي [حنفی» شافعی» مالکی و حنبلی] فراهم سازد. 
حواشی او بر موطا امام مالک. به نام المسئزی (به عربی) و المصفا 
(به فارسی) به این نیّت نگاشته شده است که مبنای سنتی 
مشترکی برای سازگار کردن مکاتب مختلف فقه اسلامی بیابد. 
همچنین وی OLS‏ عقد الجید فى احکام الاجتهاد و التقلید را با این 
مضمون نگاشت که باب اجتهاد مفتوح است. به اعستقاد او 
مجتهدان و علمای اسلامی در مواجهه با اوضاع و احوال جدید» 
به جای التزام به راه حلهای پیشین» می‌توانند به‌نحو کار آمدی 
درصدد ارائه پاسخ برایند, ۱ 


© تأثیرات سیاسی 

از مشخصه‌های شاه ولی‌الله استعداد و توانایی او در ایجاد وفاق و 
سازگاری میان آرای متضاد بود به‌نحوی که موجب اقناع و 
رضایت طرفین شود. در پس این جنبه از تعالیم او [طلب] وحدت 
سازگاری) وی را قادر می‌ساخت مبنای مشترک و اساس 
ی و و نز 


در زمان She‏ وی امپراتوری مغول دچار تباهی» هرج و مرج 
و dhs}‏ اخلاقی و سیاسی بنود. حضور او در نزدیکی مرکز 
حکومت مسلمانان موقعیت مناسبی برایش mals‏ می‌آورد تا 
تصویر روشنی از وضعیت موجود داشته باشد. شاه ولی‌الله تمام 
هم خود را مصروف این yal‏ کرد که موجبات ثبات و استحکام این 
امپراتوری متزلزل را فراهم آورده» مسلمانان هندوستان را از خطر 
این فاجعه حفظ کند. او در نوشته‌هایش؛ خصوصاً در نامه‌هاء از 
حاکمان» بزرگان و روشنفکران جامعه اسلامی می‌خواهد که از این 
وضعیت تأسفبار و تبعات احتمالی آن آگاه شوند. توجه به 
مکاتبات او بسیاری از عوامل موجود در اندیشة سیاسی هند قرن 
هجدهم را آشکار می‌سازد. نامه مفصل او به احمد شاءابدالی 
بنیانگذار و حاکم افغانستان تصویرکاملی از وضعیت سیأسی هند 
به‌دست می‌دهد. احمد شاه ابدالی به فراخوان شاه ولی‌الله برای 
حمله به هند و Solel‏ قدرت مسلمانان آن سرزمین توجه کرد که در 
نهایت به شکست مرائیان و هم‌پیمانان آنها در جنگ سال ۱۷۶۱ 
پانیبات منجر شد. میراث فکری غنی در قالب تالیفاتی ادیبانه. 
شاگردانی مجرب و از جمله چهار پسر که خود علمای 
صاحب‌نامی شدند ۔ و یکی از بزرگترین موّسسات آموزشی 
عصر باقیاتی بود که از شاه ولی‌الله به جای ماند. 


* این مقاله برگرفته از مأخذ زیر است: 


Routledge Encyclopedia of Philosophy, General Editor Edward 
Craig, London 1998, 


یادی از مریم خوزان 


مریم خوزان, استاد دانشگاه در 
۵۹ در تهران چشم به جهان 
گشود. تحصیلات دوران ابتدایی و 
متوسطه را در شهر زادگاهش به 
انجام رساند. سپس دوره‌های 
لیسانس و فوق‌لیسانس را در رشتة 
زبان و ادبیات انگلیسی: در دانشگاه 
شیراز به پایان برد (۱۳۵۳). او در 
سال ۱۳۵۸ مدرک فوق‌لیسانس در 
آموزش زبان را از دانشگاه ملی 
دریافت کرد. پس از of‏ در سالهای 
۶ و ۱۳۵۷ به عنوان مربی زبان 
انگلیسی در دانشگاه ملی به 
تدریس پرداخت. در das daly)‏ 
شصت به عضویت هیأت علمی 
دانشگاه علامه طباطبایی درآمد. 
lL SI‏ در تابستان ۱۳۷۱ برای 
گذراندن 92 ay‏ دکتری ادبیات 
انگلیسی. عازم کانادا و در دانشگاه 
تورنتو مشغول به تحصیل شد 
Jey‏ دکتری خوزان» تحت pd‏ 
آرای مسیخائیل بساختین؛ درباره 
«گفت‌وگو و دوران پس از استعمار» 
بود. 

از مریم خوزان تسرجمه دو 
کتاب به بسادگار مانده است: 
A‏ زیانشناسی و نقد ادبی (با 
همکاری حسین پاینده تهران» نشر 
نی ۱۳۶۹): که ترجمه مقالاتی 
است از راجر GG‏ دیوید لاج و 
رومن یا کوبسن؛ ۲ از این sol;‏ از 
Of‏ مکان (تهران» نشر نی» ۱۳۷۳). 
كتاب اخيرء ترجمة مجموعه 
داستانهای کوتاهی است از 
نویسندگانی همچون فرانک اکان 


کارلوس فوئنتس» جیمز جریس» 
ولادیمیر SUL‏ اکتاویوپاز و 
کازئو ایشی‌گورو. 

خوزان همچنین با نشریاتی از 
قبیل کیهان فرهنگی (دوره اول) و 
کیان همکاری داشت؛ او OLS ys‏ با 
نام لعیا جوان» به ترجمه مقالاتی از 
دیوید لاج پرداخت. مقالات و 
داستانهای متعدد دیگری نیز برای 
کیان ترجمه کرد. 

خانم خوزان از سال ۱۹۹۲ به 
عضویت cls‏ مشاوران مجله 
Perspectives: Studies in Translatology‏ 
متعلق به دانشگاه کپنهاک درآمد و 
در سمینارهایی راجع به ترجمه و 
ادبیات شرکت 3 مقالاتی قرانت 
کرد. 

مریم خوزان که از سه سال 
پیش در چنگ سرطان گرفتار آمده 
oy‏ سرانجام در ۱۱ خرداد امسال 
در گورستان بورک در شهر تورنتو 
آرام گوفت. 

او که نقاش هم بو خوشترین 
نقشی که از خود در ذهین اشنایان 
به‌جا گذاشت» نقش خوش انسانی 
است که در کار رسیدن به هدفش 
سختکوش و در باری رساندن به 
دیگران ثابت‌قدم بود. 


کیان با تألم بسیار فقدان این 
چسهر؛ٌ فسرهنگی ارجمند را به 
خانواده محترم او و به حامعةً 
فرهنگی ايران تسلیت می‌گوید و از 
خداوند رحمان برای روح آن 
مرحوم طلب مغفرت می‌کند. 


eae 


آثرئهیدآین اه age‏ 


gt‏ نظري فانون اساسی 
احق وباطل ازدیدگاهفرآن 


jie‏ دید گاه قر 


امو 


{ 


ل ل 


Cy 


۰ 


اشاره 
در فرهنگ شیعی» عاشورا و چسهره مرکز یآن 
حسین‌ین‌علی" حقایقی به‌شمار می‌روند با ابعاد 
اسطوره‌ای. نزد شیعیان. حسین آزاده مردی 
است که با انتخاب آگاهانة مرگ شکوه زیستن 
آزاده‌وار را به‌ نحوی نمادین به نمایش گذاشت. 
در مقاله زیس نویسنده پس از برشمردن 
pelo‏ سازنده تراژدی» جنبه‌های تراژیک 
حادثه عاشورا را مورد تحلیل قرار می‌دهد و آن 
را با سه تراژدی دیگر مقایسه می‌کند. مولف در 
پرتو مفاهیم امروزین (رفرد». «ترازدی» و...) 
نگاهی نو به عاشورا می‌افکند و این مجال را 
فراهم می‌کند که برخی وجوه مغفول آن حادثه 
مه مآشکا رگردد. 


کل یوم عاشورا و کل ری WS‏ 
Ht j HE‏ 

آنان که ملت‌ها را آفریدند و بر فرازشان ایمانی و 
عشقی آویختند» آفرینندگان بودند و [آنان] 
اینسان زندگی را حدمت گزاردند.۲ 
نخست ملت‌ها آفریدگار بودند و بسی پس از 
آن baad‏ براستی» فرد خود تازه‌ترین آفریده 
ات" ۱ نیچه 


تراژدي فرد و نظام در «انتیگونه» 
«مردی برای تمام فصل ‌ها» 
«جادوگران شهر سالم» 

عاشورا: یک مقایسه 


"ی 


شاید هیچ مفهومی به اندازه سفهوم «فرد» در 
تکزین جهان جدید. جهان بعد از دورهٌ رنسانس: 
مسوثر نسبوده باشد. مورخانی مانند یاکوب 
بورکهارت و فیلسوفانی مانند فریدریش نیچه و 
جامعه‌شناسانی مانند گثورگ زیمل به صراحت 
از oF‏ سخن گفته‌اند و آن را مهمترین دستاورد 
جهان جدید دانسته‌اند. با این همه نمی‌توان 
گفت که این مفهوم به تمامی در جهان جدید 
روبیده است» گرچه مسلم است که به تمامی در 
جهان جدید به بار نشسته است. در این مقاله 
ابتدا می‌کوشم چگونگی شکل‌گیری این منهوم را 
روشن سازم وسپس نشان دهم که چگونه ميان 
راقع عاشورا (موقعیت موثر در شکل‌گیری این 
واقعه) و سه نمايشنامهٌ ماندگار در che‏ غربی از 
حیث موقعیت تراژیک شباهتهای اساسی وجود 
دارد؛ تا آنجا که می توان از یکی بودن «سرمشق» 


۱ 
یاکوب بورکهارت (۱۸۱۸-۱۸۹۷) و فریدریش 
ویلهلم نیچه (۱۸۴۴-۱۹۰۰) که زمانی در دانشگاه 
بازل با SAS‏ دوست و همکار بودند درباره 
مشاً پیدید آمدن «فرد» در دوره جدید نظر 
یکسانی داشتند و تقریباً در سخنان هر دو آنها نیز 
متناقض‌نمای مشابهی دیده می‌شود. بورکهارت 
ظهور «فرد» و شکل‌گیری شخصیت فردی را در 

ایتالیا چنین شرح می‌دهد: 


در قرون وسطی چنین می‌نمود که آدمی در 


| حال ریا با نیمه‌پیداری به سر می‌برد: هر دو | 


cee‏ آگاهی او آگاهی معطوف به درون ر 
آگاهی معطوف به بیرون در زیر پرده‌ای 
واحد قرار داشت. تاروپود این پرده از ایمان 
دیتی و شرم و حجب کودکانه و رهم و خیال 
تشکیل adh‏ بود و از خلال آن» جهان و تاریخ 
به رنگهای عجیبی نمایان برد؛ و آدمی خود را 
تنها به عنوان عضو یک قوم یا حزب یا خانواده 
یا گروهی از این فبیل می‌شناخت. این پرده 
نخستین بار در ایبالیا از میان برمی‌خیزد و 
آدمی آغاز می‌کند به اینکه دولت و جامعه و 


همه چیزهای این جهان را به‌طور عیتی و . 


چنانکه به راستی هستند مشاهده کند؛ و 
درعین حال آگاهي معطوف به درون نیز با 
تمام نیرو سر برمی‌دارد و آدمی فردی روحی 
و معنوی می‌شود و بدین خصوصیت خود 
راقف می‌گردد. در گذشته اتسان پوتاتی به 
همین سان به فرق خود با غیریونانیان (بربرها) 
و فرد عرب به فرق خود با آسیاییان دیگر که 
خود را فقط همچون عضوی از قومی 


می‌شناختند» واقف شده است. اثیات ایتکه 
ارضاع سیاسی ایستالیا در gal‏ بیداری و 
دگرگونی بسزرگترین سهم را داشته است 
دشوار تیست. ۳ 
انسان یونانی و انسان عرب (مسلمانان قرون 
Gy!‏ هجری)» درگذشته, در اینجا به منزلۀ دو 
نمونه‌ای معرفی می‌شوند که بر ظهور مفهوم 
«فرد» در ایتالیای دوره رنسانس doyle ined‏ اما 
چرا؟ بورکهارت در این باره چیزی به ما نمی‌گوید 
(جز آنچه در بالا گفت) و حتی آنچه در مورد 
ایتالیای دور رنسانس نیز می‌گوید, اثبات اینکه 
cles!‏ سیاسی What‏ در این بیداری و دگرگونی 
بزرگترین سهم را داشته است» فقط نگریستن به 
سطح است. متناقض‌نمای او در همین جاست. 
نیچه فیلسوف است وعمق را بیشتر می‌کاود. 
او در GAT‏ «درباره‌ی CF‏ نو»» چنین گفت 
زرنشت. بخش یکم؛ چنین می‌گوید: 
جایی هست که هنوز ملت‌ها و رمه‌ها در آن 
هستند. اما نه اینجا 953 ماء برادران: اینجا 
دولت‌ها هستند. 
دولت؟ دولت چیست؟ پس اکنون گوش 
با من دارید تا کلام خویش را درباره‌ی مرگ 
ملت‌ها در dle‏ گذارم. 
درلت نام سردترین همه‌ی هیولاهای 
مرد امت a‏ به یروق دردغ می‌گوید. و این 
دروغ از دهان‌اش برون می‌خزد که من 
دولت. همان ملت‌ام.» 
این دروغ است! آنان که ملت‌ها را 
آفریدند و بر فرازشان ایمانی و غشقی 
آویختند آفریتندگان بودند و [آنان] اینسان 
زندگی را حدمت گزاردند. 
اما نابودگراناند SUT‏ که pet‏ بسباری دام 
می‌نهند و درلت می‌نامندش: اینان یک تبغ و 
یکصد آز بر فراز abl‏ می‌آويزند. 
bul‏ که هنوز ملتی برجاست» دولتی در 
کار نیست و از او چون pis‏ بد و زیر پا نهادن 
سنت‌ها و حقوق بیزازاند. 
نیچه در چند گفتار فروتر» «درباره‌ی هزار و 
یک غایت» عباراتی می‌نویسد که به‌وضوح با 
سخن پیشترش, oth‏ که ملتها را آفریدند و بر 
فرازشان ایمانی و عشقی آویختند. آفرینندگان 
بودند»» درتناقض قرار می‌گیرد: 
" نخست ملت‌ها آفریدگار بودند.و بسی پس از 
آن las J‏ براستی» فرد خود تازه‌ترین آفریده 
ارت 
نیچه از آفرینندگانی که ملتها را آفریدند 
سخنی به LT coy si ged Ole‏ این آفرینندگان همان 
افراد بودند؟ does‏ می‌داند که ((فرد» مفهومی تازه 


است و برای آنکه به انتساب نادرسبت تاریخی 
(anachronism)‏ متهم نشود از این آفر یتندگان با 
تعبیر «فرد؛ سخن نمی‌گوید. اما آیا واقعاً چنین . 
است؟ مسلماً «فرد» به عنوان مقوله‌ای فراگیر در 
جهان بعد از رنسانس به ظهور رسیده است» اما . 
ui‏ هیچ طلایه‌داری در جهان قدیم نداشته است؟ 
بورکهارت و نیچه به تلویح از طلایه‌داران آن 
سخن می‌گویند؛ اما آن را روشن نمی‌کنند. در 
فروتر کلام دلیل آن را خواهیم دید. ۹ 

در همین قرن» قرن نوزدهم aes‏ 
دینی نیز می‌زیست که مهمترین محرومیت عصر 
مارا تحقیر فرد می‌دانست. این شخص سسورن 
کی یرکگور (۱۸۱۳-۱۸۵۵) نام داشت. کی‌برکگور 
نیز همچون بورکهارت و نیچه به قدرت و عظمت 
فرد می‌اندیشید اما ريشة این قدرت را ذر ایمان 
و دین می‌دید, با تأویل و تفسیری که خودش از 
ایمان و دین می‌کرد. بورکهارت و نیچه با دین 
ole‏ خوشی نداشتند و به‌طور کلی «دین» را با 
«دین نهادی» یکی می‌پنداشتند. هر چنذ نیچه 
تفاوت این دو را می‌فهمید و به همین دلیل با 
Coes‏ رفتاری دوگانه داشت یعنی فردانیت و 
تفرد او را تحسین می‌کرد اما شبانی (گلّه) او را به 
تمسخر می‌گرفت. اما کی‌برکگور از همان آغاز 
معلوم کرد که «دین نهادی» (کلیسا و مراجع دینی) 
تا چه اندازه با «دین» فاصله دارد. این فاصله را او 
در فاصله Ole‏ «فرد» و «خلق» دید. و از نظر او 
پیامبران نخشتین «افراد» بودند» ui‏ تاریخ جز این 
به ما می‌گوید؟ 

(Homo sapiens) پشر‎ 4a ما گر‎ desl 
می‌نامیم حدود هشتادهزار سال از عمرش‎ 
از‎ (Homo) می‌گذرد (انسان امروزی). گرچه بشر‎ 
دو میلیون سال پیش وجود داشته است. اما از‎ 
حدود چهارهزار سال پیش بود که تحولی اساسی‎ 
در زندگی پشر چهره نمود. گلّه‌های انسانی‎ 
رفته‌رفته به صورت اقوام کوچک تشکل می‌یافتند‎ 
و زندگی اجتماعی انسانها آغاز می‌شد. تصورات‎ 
ابتدایی انسانهاء از خودشان و جهان» آیینهای‎ 


بیهوده‌ای را می‌ساخت که زندگی را از مر 


جهت‌گیری تازه و پویایی دور می‌کرد. در چنین 
ارضاع و احوالی بود که «جانهای بیابانی» و 
«کوه‌نشینان خلوت گزیده»» آنان که دیدگانشان در 
شبان تاریک خورشید نیمه‌شب را جسته بود و 
گوشهایشان در سکوت بیابان و کوهستان آوای 
دریا را شنیده بود» به میان اقام آمدند. اما Ay OUT‏ 
چه کسی فرستاده بود؟ خدا آنان را فرستاده بود و 
آنان پیامیران نام داشتند. پیافبران نخستین افراد 
بودند. آنان به‌راستی فرد بودند. تنها کسانی که 

خدایی را شناخته بودند که خدای قومشان نبود. 


—= 


و چنین بود که بهایی گزاف پرداختند. بسیاری از 
آنان به دست افوامشان کشته شدند و برخی نیز که 
نتوانستند بر قوم خود پیروز شوند یا خدایشان را 
شد(خدا فرد را برگزید و قوم را هلاک کرد)؛ یا راه 
ire‏ دیگر در پیش گرفتند و امتهای دیگری 
به‌وجود آوردند. 
در هزار دوم قبل از ميلا فردی این 

به او وعده داد که او را پدر امتهای ا 
ابراهيم نمونة تمام عيار «فرد» است. او به 
خدایش ایمان آورده بود و «خود» زا یافته بود 
دیگر چه حاجتی به قوم داشت. او قوم خود را 


پس از آنکه از را راندند ترک کرد و در تنهایی: 


استوار ماند. خدایش هر بار او را می‌آزمود و او از 
هر آزمون سربلند بیرون می‌آمد. کی‌برکگور ایمان 
ral,‏ را «سرمشق» می‌شمارد و مدعی می‌شود 
که کسی نمی‌تواند خود را ممن به خدای ابراهیم 
بداند» مگر مانند ابراهیم به او ایمان بیاورد. اما 
اپراهیم موحد نیز هست» ابراهیم نخستین کسی 
است که خدای یگانه را می‌پرستد. بنابراین: 
کن‌برگگور می‌تواندنتیجه بگیرد وق سبحانه و 
تعالی فرد است او aly‏ تفرید باید جستن». 

شاید بورکهارت و نیچه Go‏ داشته‌اند که از 
«دیسن نهادی» نفرت داشته باشند (چنان‌که 
کی‌برکگور نیز داشت)؛ اما بی‌شک درشصوص 
«ایمان» و «دین» در مقام خاستگاه و سرچشمه 
سمفهرمی بزرگترین تمدنهای جهان منصف 
نیوده‌اند. نیچه از این حیث سزاوار سرزنش 
کمتری است: چون نخستین کتاب او تولد 
تراژدی نام دارد و «نراژدی» چیزی جز «دین 
هنری» یا «هنر دینی» بونانیان نیست. به‌راستی؛ 
همان‌طور که هگل و نیچه نوجه داده‌اند؛ تنمیز 
«هنر» از «دین» در یونان دشوار است. برای آنکه 
بتوانیم به مقايسه موردنظر در این مقاله برسیم 
کمی دربارءٌ تراژدی و فرد و موقعیت تراژیک 
سخن می‌گویيم. 


۲ 

کلمهٌ بوناني «تراگودیا» از دو جزء tragos‏ (او-بز) 
و Olde‏ (سرود) ساخته شده است واحتمالاً در 
اوایل شکل‌گیری این سنت آیینی و نمایشی برای 
اشاره به گروههایی از سرودخوانان ساتیر مانند 
استفاده می‌شده است که پورست بز (نمودگار 
شهوت) می‌پوشید ند تا آبین پرستش دیونوسوس 
را انجام دهند. ایسخولوس (۵۲۵-۴۵۶ ق ¢( و 
سوفوکلس (۴۹۶-۴۰۶ ف م( 3 rts yy!‏ 
J ۴۸۳-۴۰۶(‏ م( سه تسراژدی‌نوپس و ete‏ 
یونانی» مانند همه شاعران داستانگوی دور 
باستان» براساس روایات و سنن و اخبار بزرگان 
زمانهای دور نمایشنامه‌هایی می‌نویسند که از 

همان زمان تا امروز تراژدی نامیده می‌شود. 
افلاطون (۴۲۸۳۴۸ ق م) تنراژدی را با 


"ی 


فلسفه در تضاد می‌بیند و ادعا می‌کند که تراژدی 
از جزء غیرعقلانی نفس مايه می‌گیرذ که از 
همدردی با عواطف ate‏ لذت می‌برد. اما ارسطو 
GAR YY)‏ م) با افلاطون به مخالفت 
برمی خیزد و استدلال می‌کند که تراژدی نمایشی 
جدی است که با تقلید اعمال انسانهایی که بهتر از 
ما با منانند ما هستند و از خوشبختی به 
نگون‌بختی می‌رسند در ما حالی پدید می‌آورد که 
نتیجة آن پاک شدن عواطف ماست (از طریق 
ترس و شفقت). 

تعریف ارسطو از تراژدی 3 عناصری که 
لازمة پدید آمدن OF‏ می‌شمرد تا امروز سرچشمة 
شناخت تراژدی بوده است. گرچه نظريه او با 
تمامی آثاری که تراژدی‌نویسان یونانی نوشته‌اند 
منطبق نیست (توجه کنید که نخست تراژدی پدید 
آمده است و بعد نظریهٌ ارسطو, و نه به عکس). 
در دورةٌ جدید دو فیلسوف اعتنای چشمگیری به 
تراژدی کرده‌اند و از این حیث در کناز ارسطو قرار 
می‌گیرند: هگل و نیچه. از نظر هگل» تراژدی از 
تخالف و تضارب دو نیروی اخلاقی بزرگ 
برمی‌خیزد که هر دو موجهند و هر دو نیز تجسم 
مشیت الهی‌اند. dibs‏ قهرمان تراژدی حل کردن 
این تخالف و دادن «جوهری اخلاقی» به صورت 
برتر است. نیچه حالت تراژیک را اثبات کردن 
خود از طریق رنج می‌داند. به عبارت دیگر از نظر 
نیچه» دو عنصر سازنده وجود انسان (عقل و 
شهوت / آپولو و دیونوسوس) هیچ‌گاه با یکندیگر 
آشتی نمی‌کنند و حذف یکی از آن دو نیز به 
معنای حذف انسان است؛ بنابراین ن ابرانسان 
(قهرمان تراژدی) کسی است که به این ستیز آری 
می‌گوید و بهای آن را می‌پردازد. 

آنچه در نظریة این سه تن (و کسان دیگری 
که نظرشان تا بدین اندازه مهم نیست) درباره 
تراژدی همواره می‌تواند dale‏ ایراد باشد این 
است که هر یک از این سه تن به یک یا چند 
نمایشنامه استناد می‌کند و نظرية او دربارة همه 
نمایشنامه‌های ماندگار 90 05 باستان و همچنین 
تراژدی‌های دور جدید (شکسپیر و ايبسن و 
آرتور میلی از همه مهمتر) صادق نیست. و البته 
این امر دربارهٌ هر نظریه‌ای, درباره هر چیزی» 
صادق است چون هیچ نظریه‌ای شاید نتواند از 
هر حیث نظریهٌ کاملی باشد. 

اما شاید بهتر باشد قبل از آنکه به برداشت 
موردنظر در ol‏ مقاله» از تراژدی؛ برسيم از دو 
نویسنده دینی و برداشتشان از تراژدی یاد کنيم: 
کی‌برکگور و اوناموتو.کی‌برکگور قهرمان تراژیک 
را فردی می‌شمارد که خودش را انکار می‌کند تا 
امر کلی به جلوه درآید اما؛ از نظر eg!‏ انسانِ 
باایمان عکس این کار را انجام می‌دهد و کلی ۳ 
انکار می‌کند تا خودش را در پیشگاه خدا ببیند. 
میگوئل دو اونسامونو (۱۸۶۴-۱۹۳۶) از «درک 
تراژیک ز زندگی» (the tragic sense of life)‏ 
شنم ردو ان ¿ درک را با مسألةٌ کلی ایمان و 


عقل مربوط می‌كند. از نظر اونامونو» ما تشنة 
رسیدن به جایگاهی در عالم واقع هستیم که عقل 
نمی‌تواند از of‏ حمایت کند. بنابرایین وقتی از 
حذف ادعای ایمان یا عقل ځودداری می‌کنيم با 
درک تراژیک زندگی می‌کنیم و ۳ در تنشی حل 


: نشده و حل‌ناپذیر به‌سر می‌بریم." 


۳ 

SRT فرد» موقعیت‎ : eee pols 
مرگ تراژیک‎ 
فرد دارای سسه خصوصیت است: بی‌همتاست»‎ 
خود تصمیم می‌گیرد» متکی به خود است. آنچه‎ 
تمایز فرد از دیگران است» این است که او به‎ GL 
آسانی قابل تشخیص است چون هیچ کس مانند‎ 
او یست و او نیز مانند هیچ کس نیست. نوابغ‎ 
هنری و سیاسی و علمی و فکری همه چنینند.‎ 
فرد انجا که پای فردائیت خودش در میان باشند,‎ 
مستقل از همة تأثیرهای بیرونی تصمیم می‌گیرد.‎ 
و بالاخره فرد متکی به نفس است و می‌کوشد تا‎ 
حد امکان بی‌نباز از مساعدت و یباری دیگران‎ 
باشد. تراژدی به بهترین نحو گویای فردائیت‎ 
است. موقعیت تراژیک زمینه‌ای است برای ظهور‎ 
گرد.‎ 

مرقعیت تراژیک موقعیتی است که در آن دو 
فرد یا فرد و تقدیر یا فرد و نظام سیاسی یا فرد و 
خدابان (با خدا) با Sas‏ در poles‏ قرار 
می‌گیرند. قسهرمان تراژیک نماینده فردانیت 
انسانی و به نا گزیر متناهی و فرد مقابل او نماینده 
قدرت نامتناهی (جمع یا جامعه یا قدرت سیاسی 
یبا خدا) است. فرد هنگامی که در موقعیت 
تراژیک قرار می‌گیرد؛ ناگزیر از انتخاب می‌شود؛ 
انتخابی که باید با تمام وجود بهای آن را بپردازد. 
زنده ی اور رو قهرمان تراژیک «نۀ 
مسقدس» را می‌گوید و | 
می‌انجامد. 

مرگ تراژیک مرگی است که قهرمان تراژیک 
آن را به ناگزیر برمی‌گزیند. درگزینش آن هیچ‌گونه 
مرگ‌پرستی مشهود نیست: مرگ بزرگوارانه. 
قهرمان تراژیک فروتنانه مرگ را برمی‌گزیند. مرگ 
فقط آنجا ارزش دارد که زندگی دیگر ارزش 
ندارد. و این مرگ تراژیک را از مرگ‌پرستی 
متمایز می‌سازد؛ اینکه مرگ فی‌نفسه ارزش 
شمرده شرد و از آن به عنوان وسیله‌ای برای 
اثبات خود ۳ عقبده خود استفاده شود. قهرمان 
تراژیک چیزی را به کسی نمی خواهد ثابت HAS‏ 
همین رو مرگ او نیز چیزی نیست که بتوان از آن 
تقلید کرد» چنانکه زندگیش نیز. 

با این مقدمات اکنون وقت OF‏ است که به 
بررسی سه نمایشنامه (هر سه مستند به وقایع 
تاریخی) و مقایسة آنها باموقعیت تراژیکی 
بپردازیم که به واقعة عاشورا می‌انجامد. 


ین به مرگ تراژیک 


۴ 

پیشتر (بند ۱) گفتیم که بورکهارت و نیچه, هر دو؛ 
ظهور مفهرم «فرد» را ویژگی عصر جدید, از دورة 
رنسانس به بعد. می‌دانند و با این همه معتقدند 
که در گذشته نیز در یوتان» ارج و منزلت فرد 
شناخته بوده است, نمایشنامة آنتیگونه, به قلم 
سوفوکلس» از این حیث و از جهت مقصود ما 
نمونه‌ای معیار است: فرد رابطة فرد با خد 

تصادم فرد و نظام. 


«آنتیگونه» و موقعیت تراژیک 

تراژدی‌های iby:‏ با آنکه فرد را در مرکز خود 
دارند. معمولا سرگذشت یک خاندان را بیان 
می‌کنند و به همین دلیل اغلب به صورت تریلوژی 
(سه گانه) با تترالوژی (چهارگانه) نوشته و روایت 
شده‌اند. سرگذشت آنتیگونه نیز به همین‌گونه 
است: او دختر ادیسپوس شهریار است که با 
تقدیری هولناک پا به جهان گذاشت» کشتن پدر و 
ازدواج با مادر (نادانسته و با آنکه پدرش تمامی 
کوشش خود را ب هکار برده بود که تقدیر را 
بگرداند)» و هنگامی که راز تقدیرش را به 
خواست و تمنای خودش گشود» چشمانش را از 
کاسه بدر آورد (چه فایده از چشمانی که با وجود 
ply‏ نمی‌بینند!) و همسر/ مادرش نیز خود را 


حسلق‌آویز کرد." نمایشنامة سوفوکلس دربارة 


فرجام تراژیک آنتیگونه از اینجا آغاز می‌شود که 
آنستیگرنه از مرگ برادرانش و دستور OPPS‏ 
فرمانروای شهر و دایی خودش, درباره سراسنم 
تسدفین آنان آگکاه می‌شود. اتئوکلس و 
پولی‌نیکوس, برادران آنتیگونه در جنگی خونین 
یکدیگر را به قتل رسانده‌اند, اما به دستور کرئون 
یکی را با تشریفات لازم به خاک می‌سپارند و 
دیگری را باید در زیر آفتاب بر خاک افکنند تا 
طعمه کفتار و کرکس شود. کرئون دستور می‌دهد 
که نگهبانان بر این کار نظارت کنند و هرکس را که 
درصدد برآمد مرده را در خاک کند و بدین‌وسیله 
فرمان حاکم را نقض LS‏ دستگیر کنند وابه 
مجازات مقرر برسانند. 

موقعیت تراژیک زندگی آنتیگونه از همین 
جا آغاز می‌شود. آنتیگونه, دختری که پدر و 
مادرش و اکنون برادرانش را نیز از دست داده 
است و تحت سرپرستی دایی خودش زندگی 
می‌کند و قرار است به زودی با پسر دایی‌اش 
ازدواج کند. قهرمانی شورشگر و انتقامجو یست. 
اينکه یکی از برادرانش خائن به کشور و دیگری 
مدافع کشور محسوب شده است» چیزی نیست 
که او بتراند یا بخواهد از OF‏ سر دربیاورد. اما او 
یک نکته را خوب می‌داند و آن نکته این است که 


خدای مرگ (یا خدایان) «آیین مرگ را برای همه 
مردگان OLAS,‏ می‌خواهد»" از سوی دیگن 
کرئون» خداوند قدرت در این جهان» فرمانی داده 
است که نقض of‏ مجازات مرگ در پی خواهد 
داشت. دوراهة نسراژیکی که آنتیگونه باآن 
روبه‌روست همین است: اطاعت فرمان خدای آن 
جهان یا اطاعت فرمان خداوند قدرت دراین 
جهان. آنتیگونه فرمان خدای of‏ جهان را بجا 
می‌آورد by)‏ چگونگی کنش آنتیگونه و تفاوت 
آن با کنش انقلابی رجوع شود به فروتر: مرگ 
تراژیک مرگ خود خواسته و شهادت) و 
فرمان خداوند قدرت در این جهان را می‌شکند. 
اما چرا؟ «زیرا نه زوس چنین فرمرده است. نه 
خدای عدالت چنین قانونی برعهده مردمان نهاده 
است. تو آفریده میرنده‌ای بیش نیستی. فرمان تو 
را نمی رسد که قانون نانوشته خدایان را باطل کند. 
قانون خدایان قانون امروز و دیروز نیست. هیچ 
کس نمی داند از کی آغاز شده است. پروای غرور 
هیچ آفریده‌ای نمی‌تواند مرا به شکستن قانون 
خدایان و برانگیختن خشم OUT‏ مجبور گند ۲ 
اما کرئون چنین استدلالی را نمی‌پذیرد و معتقد 
است که «آن که زمام دولت را به دست دارد» باید 
فرمانش مطاع باشد؛ خواه فرمان صواب بدهد» 
خواه فرمان Valls‏ و بنابراین آنتیگونه باید کیفر 
این قانون‌شکنی را ببیند. اما این چیزی نیست که 
آنتیگونه از آن بی خبر بوده باشد. او پیش از اقدام 
به این عمل از مخاطرة آن آگاه بود و می‌گفت: «اگر 
صزای به جای آوردن onl‏ خدایان مرگ است» 
من اين مرگ را به Ole‏ می‌خرم... خشنود کردن 
خدایان آن جهان» بایست‌تر از خشنود کردن 
خداوندان قدرت در این جهان است». "" کرئون 
فرمان می‌دهد آنتیگونه را در غاری زندانی کنند و 
اندکی غذا نیز برایش بگذارند تا به‌تدریج بمیرد, 
اما آنتیگونه این مجازات را تاب نمی‌آورد و خود 
بسی زودتر به سوی مرگ می‌شتابد. پیشاهنگ 
بدین‌گونه آنتیگونه را ارج می‌گذارد: 

نیکنام و سرفراز 

به راه جهان دیگر روانه‌ای. 

نه زخم شمشیر تنت را خسته است» 

نه گزند بیماری جانت را کاسته است. 

از انبوه میرندگان تنها تویی 

که به پای خویشتن 

۱۳۰ گم شیا‎ ess 

رده به سوی مرب می‌شتابی. 

اما آنستیگونه به سودای کسب افتخار 

(شهادت) در اين راه قدم نگذاشته است و زندگی 
را هنوز ارج می‌گذارد: 

از دوست نومید و از شوهر نامراد 

این Jo‏ شکسته را 

در سفر مرگ با خود می‌برم. 

چشمان من 

دیگر به فروغ فرخند؛ُ روز روشن 


dal oo‏ شد 
Ll =‏ 


و در سوگ من 


نه آهی بر آسمان خواهد رفت» 
و در ادامه باز تاکید می‌کند: 
دختری را که نه Gls‏ شوهر دیده 


۱۴ 


است. نه 

شادی چشیده است. نه فرزندی زاده 

است» ۱ 

نه از مهر دوستی بهره برده است. 

در دحمه‌ای تاریک: زنده در گور 

plas‏ قانون اسمانی را شکسته‌ام؟ 

بردارم؟ ۱ 

از elas‏ خدا پاری بخواهم؟ 

py Ral شگفتاء من‎ 

زیراکه آیین خدایان را به‌جا آورده‌ام! 

من نیز به رنج خویش خرسند 

و از حطای خویش پشیمانم. 

اما اگر خطاکار همانا کشندگان من 

باشند 

مکافاتشان را 

از مکافات خویش ۳ 

سنگینتر نمی خواهم. 

هنگامی که اد نتیگونه خود را می‌کشد پسر 

کرئون و نامزد آنتیگونه» همایمون, نیز خود را 
حلق‌آویز LS ge‏ اما تراژدی به همین جا ختم 
نمی‌شود و مادر هایمون» یعنی همسر کرتون» 
ایرودیکه. نیز با شنیدن مرگ پسرش به زندگی 
خود خاتمه می‌دهد. اینجاست که کرئون فریاد 
می‌زند: «مرا بیرون ibs ps‏ که دیگر دیوانه‌ای بیش 
نیستم». ۲۴ آحرین کلمات این نمایشنامه. از زبان 
پیشاهنگ, نتیجه گیری سوفوکلس از این تراژدی 
را بیان می‌کند: ۲ ۱ 

خرد Lh‏ آموخت 

تا مگر از شادی بهره‌ای بتوان برد. 

خدایان گستاخی را برنمی‌تابند» 


و اژخایی خیره‌سران را 
به ضربتهای OLS‏ سزا می‌دهند» 
. باشد که مردمان 
پیرانه‌سر خرد بیاموزند.۲۳ 
تراژدی آنتیگونه مانند dy‏ تراژدی‌های 
یونانی» بی‌مانند است. اما با وجود بی‌مانندی در 
مسقایسه سی‌توان گفت که سرآمبد همه 
تراژدی‌هاست» چون درواقع دو تراژدی است: 
تسراژدی Sail‏ 6 و تراژدی کرئون. و از همین 
جاست که تأویل و تفسیرهای بسیار متفاوتی از 
این تراژدی می‌توان به دست داد. اما از جهت 
مقاصد موردنظر ما: آنچه در اینجا به وضوح 


لا كتا مارد ۲۶ 


خداکشتن مردگان را منع کرده است» اما قدرت از 
کشتن مردگان نیز رویگردان نیست» تا به فرد 
بفهماند که در مرگ نیز از چنگ ارزشهای حاکم 
MA.‏ 

رهایی ندارد. 

اگر بخواهیم duns lie‏ موردنظر در این مقاله را 
به‌طور تاریخی ادامه دهیم بايد به عاشورا و 
موقعیت تراژیک بپردازیم اما شاید بهتر آن باشد 
که با بررسی دو نمایشنامة دیگر در سنت غربی 
تصویر واضحتری از موقعیت تراژیک رویارویی 
فرد و نظام به دست دهیم تا موقعیت تراژیک 
عاشورا به‌طور برجسته‌تری به نمایش درآید. 


«مردی sly‏ تمام فصل‌ها» و موقعیت تراژیک 

رابرت بالت (مستولد (VATE‏ نمایشنامه‌نویس 
انگلیسی واقعه‌ای تاریخی را دستمایهٌ نوشتن یک 
تراژدی los‏ رویارویی فرد و جامعه يا قدرت 
سیاسی قرار می‌دهد."" هانری هشستم 
(۱۴۹۱-۱۵۴۷) ناخواسته وارث تاج و تخت 


انگلستان می‌شود. چون برادرش آرتور در دوران 


ولیعهدی درمی‌گذرد. اما آرترر شاهزاده خانمی 
اسپانیایی به نام کاترین را به همسری داشت و 
این ازدواج نمودگار پیوند پادشاهی انگلیس و 
پادشاهی اسپانیا oy‏ بنابراین بیوة آرتور نیز باید 
به همسری هانری درآید. اما مشکلی شرعی مانع 
این کار است و آن ممنوعیت ازدواج با بیوه برادر 
است. به تقاضای اسپانیای مسیحی و انگلستان 
مسیحی, پاپ در مورد قانون مسیحی «منغ 
ازدواج با بیره برادر» استثنا قائل می‌شود و 
کاترین به همسری هاثری هشتم درمی‌آند. 

اما پس از مدتی هانری به دلایلی که 
مسهمترین آن نداشتن پسری از کاترین است» 
تصمیم به طلاق کاترین می‌گیرد. اما این بار 
اسپانیا در وارد آوردن فشار به پاپ با انگلستان 
همراه نیست» و پاپ شاید به این دلیل یا دلایبل 
دیگر به ابطال ازدواج پادشاه با کاترین فتوا 
نمی‌دهد. نتیجه بیرون رفتن انگلستان از دایره 
نفوذ و قدرت کلیسای زم و تأسیس کلیسنای 
مستقل انگلستان است. "اما آنچه در ادامه و 
پیامد این Maly‏ تاریخی و سپس در برگردان آن به 
نسمایشنامه جالب تنوجه است» آن سوقعیت 
تراژیکی است که هانری هشتم را در برابر مردی 
آرام و فروتن و فرهیخته به نام تامس مور قرار 
می‌دهد. ۱ ne‏ 
تامس مور ابتدا به عنوان مردی فاضل و" 


دانشمند در عصر خرد شناخته شد و dag‏ 
حقوقدان سرشناسی گردید و سپس مقام سفارت 
یافت تا سرانجام قاضی‌القضات شد و ریاست 
مجلس سنا و دیوان عالی کشور را یکجا به دست 
آورد. او گرچه اصلاح‌طلب و منزه بوده یچ‌گاه 
جانب احتیاط را فرونمی‌گذاشت و با ارباب 
قدرت پنجه نمی‌زد. هانری هشتم از ابتدای 
تصمیمش برای ازدواج با آن بولین مايل بود که 
تامس مور با وجود مخالفت پاپ بر این عمل 
صحه گذارد. اما تامس مور به پادشاه فهماند که 
چنین کاری نمی‌کند, اما مخالفت علنی نیز 
نمی‌کند و سکوت پیشه می‌کند. پادشاه که لیاقت و 
صداقت. تامس مور را می‌ستود با ناخشنودی از 
yi Se‏ سرس cl‏ اران اا 
گذشت و او را به صدراعظمی نیز منصوب کرد. 
اما دو سال بعد» هنگامی که پادشاه ریاست Ale‏ 


کلیسای انگلستان را حق خود دانست و اسقف 
کانتربوری را lant‏ تعیین OS‏ مور از مقام خود 
استعفا داد و از زندگی سیاسی کناره گرفت. اینجا 
بود که دسیسه گران درصدد برآمدند یا تامس مور 
را که به «سقراط انگلیس» مشهور بود با مجبور 
کرد به ادای سوگند در کار خود شریک کنند chy‏ با 
خودداری او از این کار وی را به خیانت متهم 
سازند و جانش را بگیرند. آنان نتوالبتند وی را به 
ادای سوگند وادار کنند. چون تامس مور با تمام 
مصالحه‌هایی که گه گاه می‌کرد» pole‏ نبود بر سر 
یک چیز مصالحه کند و آن «خودش)» بود. "۲ از 
نظر او «من» فرد و جدان اوست و سوگند «شرف» 
مرد است» چگونه می توان به دروغ سوگند خورد؟ 
اما هنگامی که حکم مرگ مور را صادر کردند. او 
پرده از دلیل مخالفت خودش با پادشاه برداشت؛ 
مخالفتی که همواره سعی می‌کرد مسکوت بماند» 
و آن مداخلةٌ دولت در کار دین و استفاده از قانون 
به عنوان ابزار بود. تامس مور معتفد نبود که کلیسا 
حق دارد در کار دولت مداخله LS‏ اما په دولت 
نیز حق مداخله در کار کلیسا را نمی‌داد (در قانون 
اساسی انگلیس: Magna Carta‏ استقلال کلیسا و 
دخالت نکردن مقامات غیردینی در آن تصریح 
شده است). بدین‌گونه بود که مور مانند همه 
قهرمانان تراژیک بی‌آنکه بخواهد در راه آرمانی 
بزرگ خود را فدا کند. مجبور به انتخاب مرگ به 
عنوان تنها ارزش باقی مانده از زندگی شد. 
واپسین کلمات او در حضور کرانمر (اسقف 
کانتربرری) به جلاد چنین بود: 

دوست من» از کاری که می‌کنی وهمی به خود 

راه مده. تو مرا په سوی خدا می‌فرستی. 

کرانمر : مثل اینکه خبلی مطمئتیده سر تامس. 

مور : او کسی را که چنین مشتاقانه به سویش 

می‌رود از خود نخواهد راند. 

موقعیت تسراژیک در مسردی برای تمام 
فسصل‌ها موقعیت فردی است که حتی حق 
سکوت کردن نیز ندارد. قدرت خودکامه جز تأیید 
صریح و آشکار آن هم به قید سوگند چیزی 
نمی‌خواهد و این نیست مگر فتح آخرین سنگری 
که فرد دراختیار دارد: دل. فرد تنها با پس زدن این 
بیعت است که می تواند از انحلال و ذوب شدن در 
قدرت کور سر باز زند. 
تامس موز در قرن شانزدهم با چنین 

سوگندی و با چنین بيعت Glee EL‏ روبه‌رو 
شد. و بيعت او از اين رو مهم برد که وی فردی 
بزرگ و برجسته بود. اما قرن بیستم نیز بار دیگر 
شاهد چنین ماجرایی بود و این بار کثیری از 
زوشنفکران بودند که باید وفاداری خود را به 
قانون اساسی اعلام می‌کردند. اما چنین کاری 
حتی برای کسانی که با قانون اساسی موافق بودند 
ub‏ ننگ oy,‏ چرا LL‏ چنین تعهدی داد؟ این 
واقعه در امریکا و در اوایل دهة ۰ روی داد و 
به جریانی موسوم شد به نام «شکار جادوگران 
(ee‏ یا Say‏ کارتیسم». ۲۳ 


سناتور جوزف مک کارتی در اوایل دهه 
پنجاه ادعا کرد که فهرستی از عوامل وابسته به 
اتحاد جماهیر شوروی دراختیار دارد و این lest‏ 
به همراه تبلیغات وسیع رسانه‌ای زمینه‌ساز 
تعقیب و آزار روشنفکران در زمینه‌های مختلف را 
فراهم کرد: برخی بیکار (بدترین مجازات در 
آمریکا) شدند. برخی راه مهاجرت در پیش 
گرفتند و برخی تن به مصاحبه دادند و با 
تعهدنامه‌ای دال بر پایبندی خود به قانون اساسی 
و وفاداری به نظام امضا کردند. 


«جادوگران شهر سالم» و سوقعیت تراژیک 
آرتور میلر در نمایشنامه‌ای که در سال ۲۹۵۳ با 
عنوان فتنه (ترجمة فارسی: جادوگران شهر 
سالم) منتشر کرو ۲۲ مضمون شکار «سرخها» را 
در کسوت ماجرایی تاریخی در اواخر قرن 
هفدهم در شهر «سالم» (سیلم) از توابع 
ماساچوست بیان می‌کند. در شهر شایع شده 
است که دختران جوان شب هنگام در جنگل به 
احضار ارواح و رقص و پایکوبی می‌پردازند و 
سحر و gale‏ می‌اموزند. مقامات درصدد تحفیق 
برمی‌آیند و با انقائات دختر فتنه گری به نام 
گیل سای زیم عم رفس با 
شکنجه وادار به اعتراف یا محکوم به مرگ 
می‌کنند. راه خلاصی از مرگ امضای اعتراف‌نامه 
و معرفی دوستان خود است. در این ميان مردی 
به نام جان پروکتور. کشاورزی که زمانی با ابیگیل 
سر و سزی داشته است» متهم واقع می‌شود. او که 
دارای همسر و فرزند است و ذره‌ای به سحر و 
جادو اعتقاد ندارد وفتنه‌گری ابیگیل را 
می‌شناسد: و از سوی دیگر به دلیل رابطه داشتن 
با ابیگیل خود را گناهکار می‌داند و نمی‌خواهد با 
اویخته شدن به دا با اتهام واهی. خود را در 
صف شهدا جا بزند و در کنار آدمهاق بی‌گناهی 
قرآر گیرد که بی‌هیچ دلیلی اعدام شدند pole‏ به 
امضای اعتراف‌نامه می‌شود اما از دادن آن به 
مقامات خودداری می‌کند. زیرا معتقد است که 
اگر اعتراف برای خداست» او اقرار کرده است و 
خدا شاهد و ناظر بوده است» اما مقامات 
اعتراف‌نامة امضا شده او را می‌خواهند تا خون 
دیگران را lal‏ کنند. اینجاست که پروکتور نامه 


اعتراف را پاره می‌کند و حاضر می‌شود او را 


اعدام کنند, اما نامش آلوده نشود. تنها چیزی که از 
آرتسور میلر تراژدی انسان عادی را 
می‌نویسد. انسانی که مانند همه مردمان عادی 
عادی نیز مجبور به انتخاب بودن یا نبودن 
می‌شود. 
چیزی هست که هیچ فرد انسانی آن را 
دانسته بر نمی‌گزیند: «زنده مرده». و قدرت در 
cule;‏ نمی‌دهد. بنابراین فرد ناگزیر می‌شود 


«مرده زنده» بودن را انتخاب کند. 

در سه نمایشنامة آنتیگونه مردی برای تمام 
فصل‌ها. جادوگران شهرسالم موقعیت تراژیکی 
به نمایش گذاشته می‌شود که از رویارویی فرد و 
قدرت حاکم برمی‌خیزد.فرد شورشی و مدعی 
نیست. فرد Ute‏ عقب‌نشینی می‌کند. اما بالاخره 
جایی هست که دیگر نمی تواند از آن عقب بنشیند 
و آن «خود» است. فرد نمی‌تواند«خودش)» را 
انکار LS‏ چون «فرد»بودن به معنای «خود» 
داشتن است.به‌دلیل همین پافشاری است که در 
لحظات بحرانی تاریخ یا زندگی «فرد» در 
«تفردش» شناخته می‌شود و انسانیت انسان 
نجات می‌بابد, چون انسان مانند حیوان نیست» 
آنچه حیوان می‌خواهد بدان دست gle BL‏ نوع 
است. و آنچه انسان می‌خواهد بدان دست بابد 
«خود» است:»بدون «خود» نوع انسان نیز وجود 
نخواهد داشت. اما «خود» برای انسان چیزی 
درونی یا شخصی نیست. «خرد» از نسبتی پدید 
می‌آید که انسان با چیزی در ورای «خود» می‌پابد 
و همین ماوراست که «خود» را تحدید و تعربف 
می‌کند. ما په این ماورایی که «خود» مارا به ما 
می‌دهد: خدا یا تعالی می‌گویيم. 


عاشورا و موقعیت تراژیک 
هر تمدن بزرگی واقعه با واقعه‌هایی سرمشق گنه 
دارد که معنای زندگی و تاریخ را برای مردمان 
ساکن در آن تمدن فراهم می‌کند. یونانیان این 
واقععه‌های سسرمشق‌گونه را در تراژدی‌ها 
می‌جستند و مسیحیان در تصلیب عیسی مسح٤‏ 
و مسلمانان در همجرت و جهاد و غرب دور 
جدید باز در تراژدی» با جرح و تعدیلهایی. 
عاشورا واقعه‌ای سرمشق گونه است که آن را 
می‌توان با هر چهار دید تأویل کرد. SMe‏ ما در 
اینجا به این واقعه از دیدگاه نخست و دیدگاه 
چهارم است و سه نمایشنامه‌ای که به عنوان نمونه 
آوردیم به لین دو.دیدگاه تعلق داشت: تراژدی 
یونانی» تراژدی دوره جدید. 

موفعیت تراژیک موفعیتی است که دو فرد 
ناگزیر از تخاصم و تصادم با یکدیگر می‌شوند و 
پای بودن يا نبودن به میان می‌آید؛ انتخایی با 
قیمتی گزاف. گنش دراماتیک نیز با همین موقعیت 
شروع می‌شود. بنابراین در ابتدای بحث از واقعهً 
عاشورا باید مشخص کنیم که موقعیت تراژیک و 
کنش دراساتیک Ly)‏ توجه به اسناد تاریخی) 
چگونه در این واقعه به جلوه در می‌آید. 

موقعیت نراژیکی که حضین بن على خود را 
در آن گرفتار سی‌بیند بیعت است. یا با قدرت 
حاکم دست بیعت دهد باکشته شود. کنش 
دراماتیک نیز از همین جا آغاز می‌شود. اما چرا 
باید این موقعیت پیش بیاید؟ چرا بايد شهروندان 
یا اعضای امت اسلامی مجبور به بیعت شوند؟ 
(یا به نعبیر امروزی دادن رأی) SILI‏ یزید 
برگرفتن بیعت از امام حسین اصرار نمی‌ورزید 
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واقعةٌ عاشورا پیش می‌آمد؟ چرا واقعه‌ای مانند 
عاشورا برای امامان دیگر پیش نیامد. گرچه یازده 
تن از آنان در نهایت کشته شدند؟ گواهی مورخان 
بر علت بروز واقعه عاشورا به‌دلیل اصرار يزيد بر 
گرفتن بیعت از امام و وصیت معاویه به پسرش 
` مبنی بر مبادرت نکردن به این کار تقریبا جای 
تردیدی باقی نمی‌گذارد در اینکه cde‏ اصلی این 
واقعه گرفتن بیعت په زور بوده است. اما برای 
اينکه موقعیت پیش آمده» ضرورت گرفتن بیعت 
برای یزید و ضرورت خودداری امام از انجام 
دادن بیعت را بفهمیم باید زمینة تاریخی این 
واقعه رااکمی وسیعتر کنیم تا اهمیت سیاسی 
بیعت و اهمیت سیاسی بیعت نکردن و در نتیجه 
تراژدی فرد و نظام بهتر روشن شود. 


بیعت و بحران مشروعیت ۱ 
بیعت» از ريشة بیعء به‌معنای خرید و فروش است 
۰ و اصطلاحاً بر هم زدن کف دست راست از طرفین 
به علامت ختم معامله و تسلیم و نیز اعلام 
سرسپردگی در برابر امر و سلطً شسخصی دیگر 
است. رسم بيعت از جاهلیت به اسلام رسیده 
است و در اسلام معمولا برای دو هدف از آن 
استفاده می‌شد: اعلام پذیرش دين و طریئت 
پیعت؛ در واقع؛ قرارداد (contract)‏ است و لذا 
رضا و رغبت طرفین در ایجاد آن شرط است. 
بیعت اسلامی تعهدی است طرفینی که با شرایط 
معین برای مدتی مشخص.از ری رضا و رغبت 
منعقد می‌شود و باید که علنی و مررد قبول 
اکثریت مردم باشد. پیامبر“ در چندین مورد از 
مردم بیعت گرفت. او در بیعتهای خود معمولا 
پایداری در حفظ اصول اسلام را شرط می‌کرد. اما 
با آنکه پیامبر“ قبل از رحلتش برای خلافت 
على از مردم بیعت گرفته برد (بیعت غدیر) و 
قبل از آن نیز با خود على بیعت کرده بود و 
خویشاوندان نزدیکش را نیز به این بيعت خوانده 
بود (بیعت عشیره) چنان افتاد که یک روز پس از 
رحلتش» انصار و مهاجرین؛ در حالی که جنازه آن 
حضرت را رها کرده way‏ در سقیفة بنی‌ساعده 
جمع شدند و با شتاب به فکر تعبین خلیفه 
افتادند. OUI‏ هر یک کسی را پیشنهاد می‌کردند تا 
اینکه ابوبکر و عمر و ابوعبيده جاح فوراً خود را 
به سقیفه رسانده به استناد حدیثی که از پیغمبر 
روایت کردند گفتند «الائمة من قریش = امامان از 
قریشند) و بدین وسیله با خلافت سعد بن عباده. 
رئیس بنی خزرج» از انصار» مخالفت کردند. 
سپس ابوبکر نطق مژثری کرد و افکار حاضران را 
متوجه خود ساخت و بالاخره عمر برای اینکه 
کار به درازا نکشد, پیشقدم شد و به Syl‏ گفت 
دست خود را دراز کن تا با تو بیعت کنیم.و RL‏ 
ترتیب ابوبکر نخستین خلیفة مسلمانان شد" 
بحران مشروعیت خلافت از همین جا آغاز 
شد (ما از نظریه شیعه و پا استناد به Cond‏ غدیر 
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در این خصوص صرف نظر می‌کنیم). نخستین 
بیعت» از جهت احراز اعتبار بیعت در آن روزگارء 
دارای دو نقص عمده بود: ( اجماع مسلمانان و 
۲ توافق اهل حل و عقد. ES‏ اول که محرز 
است» در خصوص BS‏ دوم نیز محرز است که 
على و عباس و افراد قبیلۀ پیامبر که مشغول 
تجهیز جنازه او بودند. طرف مشورت و رایزنی 
قرار نگرفتند. در چنین احوالی مسلمانان خود را 
در برابر کار انجام شده دیدند و از آنجا که 
خداوند برتری جستن (le)‏ و فتنه‌گری را نهی 
فرموده است؛ نارضایی خود را پوشیده داشتند و 
دم برنیاوردند. البته خليفةٌ نخست نيز درضدد بر 
نیامد از کسی به زور بیعت بگیرد. سکوت علامت 
رضا پنداشته شد و هبمین برای آرامش جامعه 
کافی بود. غمر بعدها گفت که «بیعت با ابوبکر از 
روی شتابزدگی و بر خطا بود. اما کاریست گذشته 
و خدا مردم را از شر of‏ حفظ کرد»"" (متأسفانه 
عمر نیز مانند plo‏ آدمیان از آینده بق‌خبر بود و 
نمی‌دانست oly‏ کج در ابتدا کج دیده نمی‌شود. 
باید بالا رود تا کجی آن معلوم شود!) 

عمر برای جانشینی خلیفه اول به بيعت 
احتیاجی نداشت. او به واسطة فرمانی از ابوبکر و 
به خط عثمان, خلیفهٌ دوم شد و Mile‏ سوم را نیز 
شورایی برگزید که طبق وصیت عمر تشکیل شد. 
خلافت خلیفة سوم با بیعت یک تن» عبدالرحمن 
بن عوف. عملی گردید. بدین ترتیب کار بدانجا 
کشید که در نهایت برخی از مسلمانان بر عثمان 
بشورند و او را به قتل برسانند. پس از آن بود که 
مردم فوج فوج (به تعبیر خطبهٌ ۱۳۷ نهج‌البلاغه, 
همچون ماده شتران بچه‌دار که به سوی بچه‌های 
خود می‌شتابند) به على روی آوردند و دستش 
را که پیوسته پس می‌کشید؛ برای بیعت می جستند 
(همچنین مقایسه شود با خطبة ۳). به‌راستی که 
نتیجۀ دلسوزی برخی از دلسوزان امت برای 
ماندن حکومت در دست «خودی)»ها و دور کردن 
«غیرخودی»‌ها از آن و سکوت شرافتمندانةٌ على 
دران سالها جز این هم نمی‌باید پاداش می داشت 
(سکوت علی را باید نراژدی تراژدی‌ها نامید). 
اما علیت هر چند مردم را با خود داشت؛ 
اهرمهای قدرت در این سالها به‌دست کسانی 
سپرده شده بود که برکندن ریشه‌هایشان کار 
آسانی نبود. حاصل کار برای Obs‏ جنگهای 
داخلی پی‌درپی با کسانی بود که مشروعیت 
حکومت را از مردم نمی‌دانستند و حکومت را 
میراث خود می‌شمردند. cas gles‏ والی‌باغی شام 
از De‏ مهمترین آنان بود. سخن را BLS‏ 
کوتاه سی‌کنيم؛ تا به موقعیتی برسیم که 
امام‌حسین خود را در آن یافت. 

از آنجا که رسم بیعت با خلافت على دوباره 
رواج یافت» یعنی مردم صاحب حق شناخته 
شدند و مشروعیت حکومت براساس بیعت 
تعیین گردید, امویان ناگزیر بودند این رسم را به 
ظاهر هم که شده cule,‏ کنند. این بود که در زمان 


۰ معاویه در رسم بیعت چهار بدعت نیز نهاده شد: 


۱ بیعت گرفتن با زور ۲) تجدید بیعت؛ ۳) قید 
سوگند برای بیعت و لذا عقوبت برای نقض بیعت 
و ۴) بیعت گرفتن برای ولیعهد و جانشین. 
ابوپکر هنگامی که به‌خلافت رسید در 
نخستین خطبة خلافت خود گفت: اما بعد» ایها 
الناس فاني قد وليت علیکم و لست بخیرکم... 
اطیعونی ما اطعت الله فاذا عصیت‌الله و رسوله 
فلاطاعة لی علیکم Lil)‏ بعد ای مردم من به 
سرپرستی شما گماشته شده‌ام در صورتیکه 
بهترین شما نیستم... مرا اطاعت کنید تا زسانیکه 
من از خدا فرمان می‌برم اما اگر خدای و رسول او 
را عصیان ورزیدم طاعتی از من بر شما نخواهد 
برد).*۲ امیرالمومنین على در واقعة صفین ناگزیر 
به انتخاب حکمین رضا داد و امام حسن نیز بعد 
از صلح با معاویه, پیمت امامت خود را از گردن 
مسلمانان برداشت ۲۷ 
امام حسین] هنگامی که در کربلاکشته شد" 
ov‏ با OA‏ سال داشت. او مردی پخته بود که ۷ 
سال را در آغوش رسول‌الله“ و ۳۷ سال را در 
کنار پدر و بقیه را در صحبت برادر یا مقام امامت 
گذرانده بود. بنابراین آن قدر از زندگی آموخته 
بود که موقعیت سیاسی و زمان و مکان و عواقب 
pele bine‏ افعال و نتایج موفقیت‌آمیز آنها را با 
قطع و یقین پیش‌بینی کند (در اینجا نیز علم غیب 
را به حساب نمیآوریم). 
هنگامی که معاویه در سال OF‏ ق تصمیم 
گرفت که پسرش بزید را جانشین خود سازد و 
در زمان whe‏ خود برای او از مردم بیعت 
بگیرد تا مخالفی برایش نمانده از جملۀ کسانی 
که بیعت ایشان بسیار مهم شمرده می‌شد امام 
حسین(ع) و عبدالله بن‌زبیر و عیدالله بن عمر 
بودند. این اشخاص در موقعیتی قرار داشتند 
که محل توجه عموم و در نظر عامه شايستة 
وصول به مقام خلافت بودند. هیچ یک از این 
سه تن از پيشتهاد معاویه برای بیعت با پزید 
استقیال تکرد و به همین جهت معاویه در 
سفری که به مکه و مدینه نمود ابتدا روی 
خوشی به ایشان نشان نداد اما بعد در ظاهر 
ایشان را بگرمی پذیرفت و در باطن تهدید کرد 
که اگر در هتگام اعلام جانشیتی یزید اظهار 
مخالفت کنند کشته خواهنلر شد. با این AAG‏ 
این سه تن حاموش ماندند بی‌آنکه اظهار 
موافقت یا مخالفتی کرده باشند. معاویه در 
سال شضت هجرت از دنیا رفت و پسرش 
یزید تصمیم گرفت که از این سه تن که در نظر 
مردم مدعیان حلاقت بودند برای HAS‏ 
خود بیعت بگیرد و به ولید بسن عتبة بسن 
ییاد عاکم ب و ردا ین 
موقمیت تراژیکی که امام حسین" خود را در 
ol‏ می‌بابد» هیچ راهی برای خروج ندارد. دیگر 
سکوت را نیز تحمل نمی‌کنند. یا باید زنده مرده 


j 
: 
/ 
i 
۱ 
4 


٤ 
/ 

7 
و 
7 

| 


باشی یا مردة زنده. و البته هر قهرمان تراژیکی 
درمی را انتخاب می‌کند. اما در انتخاب همین 
فرجام نیز افراد یکسان نیستند. چنان‌که آن دو تن 
دیگر عبداللهبن زبیر و عبدالله بن عمن 
نترانستند مانند امام حسین عمل کنند. علم و 
حکمتی که خداوند نیکوکاران را بدان پاداش 
می‌دهد در شیوه عمل امام به خوبی مشهود 
است. امام مرگ را بسرمی‌گزیند. اما در کدام 
صحنه» ابتکار عمل باید به دست چه کسی باشد. 
قاتل یا مقتول؟ امام تمامی خویشاوندان نزدیک 
خود. بجز محمد حنفیه؛ را با خود همراه می‌کند 
تا به مکه بروند (شاید تحریم جنگ و جدال در 
مکه فاستان را از عمل ناشایست بازدارد) و 
معلوم شود که او با کسی سر جنگ ندارد. اما بر او 
معلوم شد که مکه نیز جای امنی نخواهد بود 
چون غاصبان حرمت هیچ چیز و هیچ کس را نگاه 
نمی‌دارند. بنابراین راه کوفه را در پیش گرفت تا 
دو چیز را نشان دهد: ۱) اگر او را مدعی خلافت و 
امامت می‌دانند نه به این dds‏ است که او خود 
چنین ادعایی دارد. بلکه به این دلیل است که 
دیگران درباره او چنین ادعایی دارند: دعوت 
مردم از او و بسیعت کردن با او (مشروعیت 
سیاسی)» ۲) عاری بودن حکومت یزید از هر گونه 
مشروعیت سیاسی و اعتقادی. از مشروعیت 
سیاسی عاری است چون نمی تواند حتی سکوت 
یک تن را تحمل کند تا چه رسد به مخالفت» و 
این نیست مگر تزلزلی در ارکان نظام که برای خود 
غاصبان نیز مشهود است. از مشروعیت دینی (و 
همچنین اخلافی و انسانی) عاری است» چون در 
از میان برداشتن مخالفان نه پایبند آداب اسلام 
است و نه پایبند اخلاق جاهلیت و نه پایبند 
احکام خداوندان مروت. و مرگ او شاهدی است 
بر این دو: شهادت (به معنای راستین). 


مرگ تراژیک. مرگ خودخواسته. شهادت: ند 
مقس 

ترازدی را معمولا با پایان آن می‌شناسند )4325 
dank oJ‏ در این خصوص ضرب‌المثل است: 
همه تراژدی‌ها به مرگ ختم می‌شود و همه 
کمدی‌ها به ازدواج): ul‏ در تراژدی‌های بونانی 
مواردی نیز دیده می‌شود که پایان آن مرگ نیست 
(در اين موارد قهرمان تراژیک از خدایان است» 
مانند پرومته). با این همه شاید نحوه رویارویی 
با مرگ و انتخاب آن از سوی قهرمان تراژدی 
گویاترین عمل برای معرفی قهرمان تراژدی» یعنی 
«فرد» باشد. سرگ تراژیک در مواردی ممکن 
است کفاره عمل خود یا عمل نزدیکان خود باشد 
(کرئون و ادیپوس)؛ اما در مواردی نیز ممکن 
است تاوان عمل خود باشد (آنتیگونه؛ کفاره برای 
پاک شدن از گناهان است. و تاوان برای کاری 
است که شخص مسئولیتش را می‌پذیرد و شاید 


۱ از کاری هم که کرده است هیچ پشیمان نباشد). 


مورد اول» یعنی کفاره, به همان مفهومی 
نزدیک است که ارسطو با تعبیر «کاتارسیس» 
(تطهیر) از آن یاد می‌کند و دومی با مفهرمی که 
نیچه با تعبیر «مرگ خودخراسته» از آن یاد 
می‌کند» مفهومی که به «مرگ تراژیک» و 
«شهادت» شبیه است. اما با هیچ یک از آن دو 
یکی نیست. نیچه با «شهادت». به معنایی که 
مسیحیان از آن می‌فهمند. مخالفت می‌کند و 
«خون را بدترین گواه حقیقت می‌شمارد». خون 
هیچ چیزی را اثبات نمی‌کند. چون افراد با عقاید 
و مقاصد مختلف می‌توانند خود را در راه چیزی 
فدا کنند و این ثابت نمی‌کند که آن.چیز ارزش 
دارد. این نوع تلقی از «شهادت» به معنای آن 
است که «مرگ» یک جهش است و شخص 
می‌تواند در هر سن و سالی ر مقامی و شعوری با 


یک قدم مرگ تمامی مدارج کمال را پشت سر 
گذارد و خود را در میان انبیا و اولیا و صدیقان 
بببیند» و حال آنکه بسیاری از انبیا و اولیا و 
صدیقان سالها زندگی سخت و پرآزمون را در این 
دنیا طی کردند و به «شهادت» نیز نرسیدند؛ پسن 
آیا انصاف است که فردی عامی و چه بسا از روی 
تقلید صرفاً با مرگ ولو به صورت شهادت, 
جایگاهی را به دست آورد که آنان با رنج و آزمون 
و با فراگرفتن علم و حکمت یدان رسیدند؟ اگر 
انبیا و اولیا و صدیقان نزد خداوند گرامی بودند 
چرا آنان را در همان مردسالی به این افتخار نایل 
نکرد؟ نیچه معتقد است که این تلقی از «شهادت» 
به مرگ‌پرستی و خوار شمردن زندگی و دست 
آخر به پاشاندن خون بر هر چیز بی‌ارزشی و در 
نهایت به خشوئت کشاندن زندگی انسان 
می‌انجامد. (نیچه با توجه به اعتقاد مسیحیان به 
مصلوب شدن عیسیت و اينکه او با این عمل خود 
گناهان مارا به جان خریده است و سپس پیروزی 
مسیحیت با شهادت‌طلبی مزمنان صدر اول این 
سسخان را مسی‌گوید. نیچه معتقد است 
شهادت طلبی مسیح از جوانی gl‏ مايه می‌گرفت و 
او اگر کمی بیشتر زندگی کرده بود ایین‌گونه به 
زندگی نمی‌نگریست و تعاليم خود را انکار 
می‌کرد. به‌نظر نیچه» نظری که بعدها فروید و 
دیگران از او اقتباس کردند اما این نظر درواقع از 
افلاطون است. عشق و مرگ با یکدیگر همزادند و 
به همین دلیل در جوانان شور عشق و میل به مرگ 
پابه‌پای یکدیگر پیش می‌رود و لذا چه‌بسا میل به 
مرگ در جوانان ناشی از شکست‌در عشق با 
بی‌نصیبی از آن باشد.) 
قهرمان تراژیکی که به سوی مرگ رهسپار 
است» هرگز مرگ را به عنوان وسیله‌ای برای 
رسیدن به کمال برنمی‌گزیند. قهرمان تراژیک 
مجبور به انتخاب مرگ می‌شود چون دیگر 
زندگی ارزش ندارد. نه اینکه معتقد باشد زندگی 
بی‌ارزش است و مرگ ارزش است. "" در واة 
آنچه به زندگی قهرمان تراژیک معنا می‌بخشد, 
این است که او با انتخاب مرگ به‌عنوان آخرین 
چاره ارزشگذاری خود را کامل می‌کند: عشق به 
خوبی لازم می‌آورد که انسان از بدی متنفر باشد. 
بنابراین جایی که دیگر نمی‌توان عاشق بود. مرگ 
راهی است به سوی جایی که باز بتوان عاشق بود: 
زرتشت سرزمین‌های بسیار دیده است و 
ملّت‌های بسیار. زرتشت بر GI‏ زمین قدرتی 
شگرف‌تر از کارهای عاشقان ندیده است» که 
«تیک» و «بد» نام گرفته‌اند. 
DUS Lb‏ «نیک» و «بد» همواره عاشقان 
و آفریتتدگان بوده‌اند. آتش عشق و آتش pte‏ 
از نام‌هاي تمام فضیلت‌ها زبانه می‌کشد. 


۵ 
مقایسه 
آن‌تیگونه, حسین بن عل ی gals‏ مور جان 


تور , 


پروکتور در چهار زمان» چهار مکان, چهار تمدن 
و فرهنگ متفاوت می‌زیند و با این همه سرنوشت 
مشترکی دارند. چون انتخاب مشترکی دارند: نه 

آنتیگرنه اطاعت فرمان خدا را بر اطاعت 
فرمان خداوند قدرت دراین جهان نرجیح 
می‌دهل اما این کار را فروتنانه می‌کند. او 
نمی‌خواهد اراده خود را فوق دیگران قرار دهد یا 
به‌عنوان فردی شورشی نام و آوازه‌ای برای خود 
دست و پا کند. از همین‌رو قانون‌شکنی خود را 
می‌شود؛ مسئولیت آن را می‌پذيرد. مرگ تاوان 
آن هم به قید سوگند برای اطاعت بی چون و چراء 
و ابراز نکردن هرگرنه مخالفت چیزی نیست که 
فرمود؛ خندا یا رسول او یا حتی رسمی پذیرفته 
در میان ابنای بشر باشد. اساس هر اجتماع بر 
پیمان است. اما پیمانها چگونه می‌توانند بسته 
شوند و پایدار بمانند اگر افراد در ایجاد این 
پیمانها رضا و رغبت و حقوقی را که باید SII‏ 
آنها را بر گرد بگیرند شرط نکنند؟ با این همه 
انام ررش کته از با مهراه رن 


"ی 


خویشاوندان خود (و نه مردان جنگی) OLS‏ 
می‌دهد که بر سر جنگ نیست و با پذیرفتن 
دعوت مردم کوفه (ولو OUT‏ بر بیعت خود 
پایداری نورزند) نشان می‌دهد که تنها اساس هر 
حرکتی در جامعه خواست مردم است و وقتی نه 
مردم و نه حکومت نمی‌خواهند حتی کسی را که 
حاضر به سکوت است تحمل کنندء آن وقت تنها 
مرگ است که برترین ارزش زندگی محسوب 
می‌شود. چون آخرین انتخاب است (اين حق را 
Ks‏ هیچ‌کس نمی‌تواند از انسان سلب کند). 
تامس مور سالها به حکومت خدمت می‌کند, 
ابا همواره سعی می‌کند درست‌کردار باشد و 
اجازه ندهد قانون به ابزار تبدیل شود. با این همه 
ail ys‏ هست که او ناگزیر از سکوت می شود قا 
اینکه زمانی می‌رسد که به او اجازه سکوت نیز 


نمی‌دهند. اعلام وفاداری به پادشاه و پذیرفتن 


ریاست le‏ ار بر کلیسا به قید سوکند, چیزی 
است که او را به پای مرگ می‌برد. چون او 
نمی‌تواند سوگند دروغ بخورد» پس مرگ را 

جان پروکتور با سه فرد پیشین متفاوت است» 
چون شاید او به هیچ متعالی در زندگی معتقد 
نباشد. برای وی زندگی از هر چیزی مهمتر است 


و لذا تا آخرین لحظه سعی می‌کند به هر قیمتی 
زندگیش را نجات بخشد. او کشاورزی است با 
همسر و فرزند» چه چیزی بیش از آنها برایش 
می‌تواند ارزش داشته باشد؟ اعترافنامه را امضا 
aS‏ اما پیش خودنگه می‌دارد. اگر اعتراف 
برای خداست. او اعتراف کرده و در حضور 
شاهدان آن.را امضا کرده است. چرا همین نباید 
کافی باشد؟ پاسخ را خود می‌یابد. چون 
می‌خواهند به آیندگان بگویند که او نیز «خود» را 
فروخت. اما او «خود» را نمی‌فروشد. نام ما 
«خود» ماست. غیر از نام چه چیز دیگری؛ در این , 
دنیاء از ادم باقی می‌ماند. , 


يادداشتها 
۱. فریدریش ویلهلم نیچه چنین گفت زرتشت» 
ترجمة داریرش آشوری: انتشارات آگاه چاپ دهم؛ 
تهران: بهار ۷۶ «درباره‌ي بت نو»» ص Fe‏ 
۲.همان» ص ۰۷۱ 
۳ یاکوب بورکهارت, فرهنگ رنسانس در ایتالیا 
ترجمة محمد حسن لطفی» طرح ني تهران: ۱۱۳۷۶ ص 
ATO‏ 
۴ نبچه چنین گفت زرتشت» ص ۶۰۶۱ 
soles 0‏ ص VY‏ 
۶ این جمله از بایزید بسطامی است؛ اما سخن 
کی یرکگور نیز دقبقاً همین است. صوفیه با پزید را شاگرد 
امام جعفر صادق می‌دانند. برای سخن بایزید رجوع 
شود به: محمد بن منور میهتی» اسرارالش و حید فی 
مسقامات الشیغ ابی‌سعید. مقدمه و تصحیح ر 
تعلیقات از محمدرضاشفیمی کدکنی» انتشارات آگاه» چ 
۲ ۳۶۷ ج cl‏ ص ۲۴۳. امیدوارم در آینده مقاله‌ای در 
مقایسة آرای کی‌برکگور و برخی صوفیه منتشر کنم. 
شباهت بعضی از سخنان کی‌برکگور با سخنان برخی از 
صوفیه تا آنجاست که می‌توان به عنوان ترجمه‌ای دقیق و 
لفظ به لفظ از این سخنان استفاده کرد. برای بحث 
کی‌برکگور از ابراهیم و فرد» بویژه رجوع شود به: 
Soren Kierkegaard, Fear and Trembling,‏ 
transl. By Alastair Hannay, Penguin Books‏ 
.1988 
۷ برای تعریف تراژدی از دیدگاه ارسطو به بوطیقا (فن 
شعر) و از دیدگاه هگل به پدیدارشناسی روح و 
فلسفةً حق و از دیدگاه نبچه به تولد تراژدی 
رجوع شود. 
تحلیلهای تحقیقی ممتاز دربارة تراژدی» در نیمه دوم قرن 
کنونی» از این نویسنده است: 
Gerald ۲۰ Else, Aristotle's Poetics-the‏ 
Argument, Cambridge, Mass.,1957;idem,‏ 
The Origin and Early Form of Greek‏ 
Tragedy, Cambridge,‏ 
University Press,1965.‏ 


Mass., Harvard 


با این همه شرحهای این نویسنده هنوز بحث‌انگیز است 


و معیار شمرده نمی‌شود. رجوع به کتاب زیر نیز که 
گلچینی از مقالات نظریه‌پردازان ممتاز و ناقدان دریارهٌ 
تراژدی از ارسطو تا آرتو رمیلره است بی‌فایده نیست: 
R. P. Draper (Ed.) Tragedy: Developments‏ 
ijn Criticism, Macmillan Education‏ 
Ltd.1980. ۱‏ 
برای بحث از رابطة تراژدی و فلسفه رجوع شود به: 
Walter Kaufmann, Tragedy and Philosophy,‏ 


‘Garden City, N.Y. Doubleday, 1968. 


۸ سهگانة سوفوکلس (ادیپوس شهریار» ادیپوس در 
کولونوس وآنتیگونه) با عنران افسانه‌های تبای, 
ترجمهً شاهرخ مسکوب اتشارات خوارزمی» ۱۳۵۲ 
منتشر شده است. 

4 سوفوکلس. آنتیگونهترجماة نجف دریابندری 
انتشارات آگام ۱۳۵۵ ص ۳۱ 


۰ همان ص YA‏ مقایسه شود با: لا طاعة لمخلوق 


فى معصية الخالق («آفریده را فرمان بردن نشاید آنجا 
که نافرمانی آفرب یننده لازم آید»)ء نهج‌البلاغی ترجمهً 
سید جعفر شهیدی چ ۲ انتشارات و آموزش انقلاب 
اسلامی» ۱۳۷۰ ص ۲۱ کلمات قصار» شمار؛ُ ۱۶۵ 
۱ همان ص TA‏ 
AY‏ همان صص ۰۱۱-۱۲ 
AT‏ همان صص ۴۴۴۵ 
۴ همان صص ۲۷-۲۸. 
10 همان ص D+‏ 
همان ص ۶۸ 
VV‏ همان ص ۶۸ و بعد. 
۸ هگل» در تفسیر این نمایشنامه Og pS‏ را نمایندة 
قدرت سیاسی (قانون مدنی) و آنتیگونه را نماینده قاتون 
الهی (خانواده) شناخته است و تقریباً جانب کرتون را 
گرفته است. اما تفسیر او با رجوع به متن به وضوح 
خطاست. چون آنتیگوته به طرفداوی از خدایان زندگی 
یا جهت‌گیری سیأسی یکی از برادرانش برتخاسته است. 
آتیگونه از خدای مرگ طرفداری می‌کند و برابری 
اتسانها را نه در زندگی بلکه در مرگ می‌خواهد. گستاعی 
(استکیار /هویریس) OFF‏ در همین جاست که هیچ حد 
د مرزی برای فرمانروایی خودش SE‏ نیست و حتی 
صریحاً می‌گوید که قرمان فرمانروا چه صواب و چه خطا 
بايد مطاع باشد. 
4 نویسنده در مقدمه‌ای که به نمایشنامه‌اش نوشته 
)4۶۰( به صراحت مقضود خودش از نوشتن این 
نمایشنامه را بیان می‌کند. رجوع شود به: مردی برای 
تمام فصل هان ترجمة عبدالحسین آلرسول کتاب 
زمان» فروردین ۹ ص ۱۱ و بعد. فرد زینه‌مان در 
سال ۸ بر اساس این نمایشتامه فیلم درخشانی 
ساخت که با عتوان «مردی برای تمام فصول» بارها در 
oly!‏ نمایش داده شده است. 
۰ هاثری شش همسر گرفت که دو تا از آنها را اعدام 
کرد و دو تا از tal‏ را طلاق داد.یا این همه برخی از 
شگرفترین تحولات جامعة انگلیس در دوره بعد از 


قرون وسطی به دست او صورت گرفت. مهمترین gl‏ 
همین قطع پیوند با کلیسای رم و تأسیس کلیسای انگلیس 


و قرار دادن اسقف کانتریوری به جای پاپ به فرمان ` 


پادشاه است. 

oh ۱‏ مسأله یعنی خود من» (مردی برای تمام 
فصل‌ها. ص ۱۶۲. 

۲ برای آگاهی از وضعیت این دوران بویژه نویسندگان, 
رجوع شود به: لیلیان هلمن» زمانه شیاد ترجمه ساناز 
صحنی» انتشارات هاشمی» تایستان ۱۳۶۲ (ترجمه دیگر: 
روزگار بدسگالان نرجمۂ گیتی خوشدل, نشر cl‏ 
پاثیز ۱۳۶۳) بویژه ص ۱۰۹ به بعد درآنجایی که هلمن 
از ماجرای خود با یک تهیه‌کنندهُ فیلم سخن می‌گوید. 
لیلیان هلمن همسر دشیل همت (نویسند؛ آثار پلیسی و 
جنایی)بود. فرد زینه‌مان درفیلم به یادماتدنی «جولیا» 
(WAVY)‏ تصویری از این زد و شوهر نویسنده به دست 
داده است. این فیلم براساس قصه‌ای از لبلیان هلمن 
ساخته شده است. 

۳ عنوان این تمایشنامه در اتگلیسی The Crucible‏ 
(بونةٌ آزمایش با کور؛ امتحان) است. فتته (ترجمة 
من) به معنای آزمودن گداختن سیم و زر در آتش جهت 


امتحان محنت» جنگ داخلی» جادوگری و معشوقي که . 


مسوجب فننه و آشوب aS‏ ترجمه‌ای Gedo‏ 
(هرمنوتیکی) برای این نمایشنامه است. برای ترجمهٌ 
فارسی» رجوع شود به: آرتورمیلر حادثه در ویشی و 
جادوگران شهر سالم. ترجمهٌ رحیم اصغرزاده و 
محمد امین موید (ترجمه از فرانسه) انتشارات wile‏ 
۵ ترجمه‌ای دیگر از همین نمایشنامه: ساحره 
سوزان, ترجده فریدون فاطمی؛ نشر مرکز:۱۳۶۸. 

۴ رجوع شود به محمد حسین مشایخ‌فریدنی» 
«بیعت»» دایسرةالمسعارف — 3 ۳ تهران» 
۷۱ص ۵۸۱۸۷ آنچه Babys‏ بیعت آمد با برخی 
تصرقات در عبارات» ab Sy‏ از این ct‏ بود. مفهوم 
«بیعت» ازجمله مفاهیمی است که چنان‌که باید قدر آن 
در سنت اسلامی شتاخته تشده است. در حالی که شاید 
مهمترین مفهوم در فلسفه سیاسی اسلام باشد؛ مفهومی 
به ارث رسیده از قبل از اسلام که بسیار پرمایه و اساسی 
است. پیامیر ګ از مسلمانان برای قبول اسلام و با هنگامی 
که کاری خطیر مانند جنگ در پیش بود» یا در امور 
سیاسی بیعت می‌گرفت. چرا؟ چرا پیامیر ۲ مسلمانان را 
مکلف به انجام دادن کاری نمی‌کرد مگر اطاعت از او 
واجب تبود؟ بیعت بدان معناست که شخص مختار است 
بیعت نکند و اگر بیعت را نیز شکست. اگر این بیعت 
شرط یا شرایطی نداشته باشد. هیچ مجازاتی برای او 
نمی‌توان درنظر گرفت, پس فایدة آن چه بود؟ به گمان من 
این دلایل را برای توسل پیامبر " به بیعت می‌توان اقامه 
کرد. نخست آنکه هنگامی که پیامبر * تازه مسلمانان را 
به دين تازه‌شان دعوت می‌کرد. هیچ ضمانتی نداشت 
برای اینکه این افراد بر سر اعتقاد خود بمانند. او 
نمی‌توانست با ارزشهای دین تازه» هنگامی که این دین 
هنوز پایگاه محکمی نداشت آتان را بر سر پیمان نگه 
دارد. بنایراین ub‏ ارزشهایی را به کار می‌گرفت که در این 


جامعف صرف‌نظر از هر دین و آیینی؛ محترم بود 
(ارزشهای انسان‌گرایانه؛ بیعت چنین مفهومی بود. افراد 
در ساده‌ترین شکل زندگی اجتماعی نیز می‌دانند که 
زندگی با دیگران بدون پیمان و حفظ آن ممکن نیست و 
شخصی که به پیمان‌شکنی بدنام شود در زندگی 
اجتماعی هیچ مقام و منزلتی ندارد و عوار و رانده از 
جامعه محسوب می شود. از همین جاست که «شرف» و 
«حیثیت» فرد؛ در جایی که زندگی مدنی هنوز شکل 
نگرفته است» بسیار اهمیت می‌یابد. چون هیچ قانونی با 
نهادی برای الزام قرد به رعایت پیمان وجود ندارد مگر 
اینکه او خودش به چیزی پایبند باشد. دوم آتکه 
پیامب ر با این کار هرگونه شائبه «اکراه» را می‌زدود و به 
افراد امت خود «عزت نفس» می‌یخشید. پیامب ر برای 
ابلاغ احکام خداوند» مثلاً نماز و روزه با مسلماتان 
مشورت و رایزنی نمی‌کرد یا موافقت آنان را حواستار 
نمی‌شد. اما هنگامی که شخصی اسلام می آورد و با 
atl‏ " بیعت می‌کرد پیامبر "۲ از آن شخص تمهد 
(بیعت) می‌گرفت که به احکام اسلام پایبند باشد. و 
بالاخره چرا پيامیر " در غدیرخم از مسلمانان برای 
Gol‏ بیمت گرفت؟ چرا شرع بدون توسل به بيعت 
SET‏ را ملزم به اطاعت از Cle‏ نکرد تا این همه اختلاف 
د خونریزی و کشت و کشتار پیش نیاید؟ نظریه‌پردازان 
سنتی شیعه» متأسفاته آن‌قدر بر جنبه:الهی حکومت در 
اسلام تأ کید کرده‌اند که بسیاری از واقعیات مسلم تاریخی 
و حتی گواهی خود امامان را از قلم انداخته‌اند. بازنگری 
در این نظریه و رقع نقصهای آن برای آینده از دو جهت 
py‏ است: ) تقریب بین مذاهب اسلامی ۲ درکی 
صحیح از فلسقه سیاسی اسلام و اساس مشروعیت 


حکرمت از نظر اسلام. ابتدا به خود نحوه بیعت گرفتن 


پیامیر " برای امام عل توجه کنیم. پیامبر " می‌فرماید: 
tb‏ من نزد مزمتان از جانهایشان به ایشان نزدیکتر 
نیستم؟» (به «محبت» مومنان نسبت به خود متوسل 
می‌شود) و سپس می‌فرماید: «هرکه را من مولی و سرورم 
علی مولای اوست. خدابا دوست بندار هرکه علی را 
دوست دارد و بغض بورز با موکس که باعلی بغض 
می‌ورزد. نصرت بده هرکس را که به على نصرت دهد و 
خوارساز هرکه او را خوار بگذارد و حق را با علی بگردان 
هرجا او می‌گردد». به‌طوری که می‌بینیم دراینجا tes‏ 
به «محبت» مومنان نسبت به خود. و نه «اطاعت» آنان از 
شود متوسل می‌شود (بهترین شیوه و مشروعترین شیوه 
برای جلب آرای دیگران در همه جوامع) و لذا «ولابت» 
علی‌بن‌ایی طالب چه برای شیعه و چه برای اهل سنت بر 
اساس «محیت» محرز و عاری از هر شک و شبهه‌ای 
است» مگر برای کسانی که با علی‌بن ابی‌طالب بغض 
دارند. به همین دلیل «ولایت» بدود «محبت» راست 
تمی‌آید و البته «محبت» به «اطاعت» نیز می‌اتجامد اما 
مسلم است که «اطاعت» هیچ‌گاه به «محبت» تمی‌انجامد. 
ر فرق ولایت و امامت (بەتعبیر صحیح) با خلافت یا 
هرگونه حکومت در واقعیت امر (de facto)‏ همین 
است. ۱ 


cit‏ امام على در تهج البلاغه (عطبة رر 


کر 
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شقشقیه) ماجرای خود و خلافت را بدین‌گونه شرح 
می‌دهد: «هان! به‌عدا سوگند جامه خلافت را در پوشید 
و می‌دانست خلافت جز مرا نشاید... دامن از خلافت 
درچیدم؛ و پهلو از OF‏ پیچیدم و ژرف بیندیشیدم که چه 
oul‏ و از این دو کدام شاید؟ با دست تنها بستیزم یا صبر 
پیش گیرم و از ستیز بپرهیزم؟ که جهانی تبره است...» اما 
امام به دو دلیل تمی‌ستیزد: ۱) «دیدم پیش از بیعت» پیمان 
طاعت بر عهده دارم و از من برای دیگری میاق 
ستده‌اند که آنچه آید pute‏ و دم بر نیاورم» (خطبه WV‏ 
امام به وصیت aly‏ ۳" به خود برای ستیزه نکردن با 
پایمال‌کنندگان حقش اشاره می‌کند. در اینجا تفاوت 
«طاعت» با «بیعت» به‌وضوح مشخص است) و ۲) «تلک 
الدار الاخرة یجعلها للذین لایریدون علواً فی‌الارض و لا 
فساداً و العاقبة للمتقین» («سرای آن جهان از آن کساتی 
است که برتری نمی‌جویند و راه تبهکاری تمی‌پویند و 
پایان کار ویژه پرهیزگاران است»؛ قصص: ۸۳ امام در 
خطبه ۳ به این آیه استناد می‌کتد و فتنه‌جویان را به توجه 
به آن می‌خواند. «دریای خون به پا کردن» کار پرهیزگاران 
ینت و لذا امام از حق خود چشم می‌پوشد اما معاویه 
که به حق معزول شده است بناحق راه طغیانگری در 
پیش می‌گیرد و «دریای خون به پا می‌کند»!) از همین رو 
امام در حطبهٌ ۱۶۲ می‌فرماید:« گروهی بحیلانه به گرسی 
خلافت چسبیدند» و گروهی سخاوتمندانه از آن چشم 
پوشیدند. و داور خداست و بازگشتگاه روز جزاست». 
امام ie‏ © از GINS‏ به عتوان حق شخصی خود در 
مرتبۂ اول چشم می‌پوشد. آیا اگر خلاقت تکلیف الهی او 
بود می‌توانست از آن چشم بپوشد؟ در صورتی که 
بیعت‌کنندگان بر سر بیعت باقی ay‏ نه. اما در Aspe‏ 
دوم چا ایستدا برای بیعت دست خود را پس 
می‌کشد(ا کراه دارد) و بعد هتگامی که عده‌ای به 
پیمان‌شکنی و طغیانگری برمی خیزند» استوار می‌ماند و 
پا عقب نمی‌گذارد: aun‏ خدایی که دانه را کفید و جان را 


آفرید» اگر این بیعت‌کنندگان نبودند و پاران حجت بر . 


من تمام نمی‌نمودند» و خدا علما را نفرموده بود تا 
ستمکار شکمباره را برنتایند و یه باری گرسنگان 
ستمدیده بشتابند رشته این کار را از دست می‌گذاشتم و 
پایاتش را چون آغازش می‌انگاشتم و چون گذشته خود 
را به کتاری می‌داشتم» و می‌دیدید که دنبای شما را به 
چسیزی نسمی‌شمارم و حکومت را پسیزی ارزش 
نمی‌گذارم» Aes)‏ ۳؛ برای متن و ترجمة مسخنان 
حضرت رجوع شود به: نهج البلاغه ترجمه سید جعفر 
شهیدی» چ ۲ اتتشارات و آموزش انقلاب اسلامی» 
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تهران۱۳۷۰). از Sho‏ ولایت و امامت و خلافت و 
ضعف نظریۀ سنتی شیعه به خواست خداوند در 
جایی دیگر به طور مشروح بحث می‌کنم. رجوع شود به: 
«ولایت حسویت و ولایت رفیت»» در حس دیستی. 
صوفیه و اسطوره زدایی usb)‏ وجردی) در آینده: 
از این قلم. ٤‏ 
۵ همان» ص DAV‏ 

۶ همان ص DAY‏ 

۷ همان ص OAT‏ دراختلافات مسلماتان در قرن اول 
هجری به هیچ وجه از اصطلاح دارتداد» و «مرتد» 
استقاده نمی‌شود چون معتای این اصطلاحات در OF‏ 
زمان بسیار روشن بودهو به عوض از «خروج» د 
«خارجی» و «رفض» و «راقضی» و شکستن بیعت و امثال 
ان استفاده می‌شود. مرز میان دین و سیاست در آن زمان 
بسیار روشن oy‏ نظریه پردازان دوره‌های بعد (فقها) به 
«ارتداد» و «مرتد» بار سیاسی دادند (از قرن سوم به بعد), 
YA‏ در قرآن برای همه افراد» چه پیامیران و چه مؤمنان و 
چه کفار از بک fad‏ استفاده می‌شود: کشته شدن. در 
قرآن فعلی حاکی از «شهید شدن» به معتای (کشته 
شدن) نداریم. انسانها در مرگ مساوی‌اند و حکم با 
خداست. «شهید» داریم» اما «شهید (OLE‏ و به وشهادت 
رسیدنه («استشهد». امام Egle‏ در طبةٌ ۱۵۶ از این 
تعبیر استفاده می‌کند. او نزد پیا کب شکوه می‌کند که 
چرا در احد به شهادت نرسید. پیامبر به او می‌فرماید: 
«که ای علی مژده باد تو را که شهادت به دنبالت خواهد 
بوده) تداریم. این تعبیرات که بگوییم برخی کشته 
می‌شوند» برخی به هلاکت می‌رسند برخی به شهادت 
می‌رسند از نوع همان ارزشگذاری‌هایی است که 
آنتبگونه با آنها به مبارزه برخاست. قرآن این درس 
اخلاق را به ما می‌دهد که از مرگ کسی با تعاییر زننده یاد 
نکنیم. رهلک و مشتقات آن در جایی به کار می‌رود که 
خداوند مباشر فعل است. او کسی با قومی را نمی‌کشد. 
آنان را محو و تابود می‌سازد Le)‏ نمی‌توانیم کسې یا چیزی 
را هلاک سازیم!) ضمن ایتکه «شهادت» نیز مانند هر 
عمل دیگری بابد مورد قبول حق تعالی واقع شود. 
بتابراین «نیت» در آن شرط است و ما تمی‌تواتیم حکم به 
ظاهر کنیم. از پيامیر ۳" روایت است که جایگاه بسیاری از 
کسانی که مردم «شهیده می‌پندارند در جهنم است» چون 
نیت آتان Galle‏ نبوده است. بسیاری از کسانی که در 
سپاه اموی حدمت می‌کردند گمان می‌بردند که در راه 
دا به «جهاد» مشغولند واگر کشته شوند. به «شهادت» 
می‌رسند. امویان نیز یا استفاده از مفهوم «شهادت» اسلام 


را تا اندلس گسترش دادند و به همین دلیل بود که «جهاد» 
و «شهادت» رفته‌رفته معنای واقعی خود را از دست داد. 
اام nm‏ © حتی افضل از شهداست. و نه فقط 
سیدالشهداء. رجوع شود به: «افضل از شهداء کیست؟»» 

در خون را اب کن! درباره دین و خشونت» در 
آپندی از این قلم. برای دگرگونی این در مفهوم در 
دوره‌های بعد» رجوع شود به:«جهاد اکبر: تأویل فلاسفه و 
صسوفیه از جسهاد» در حس دینی: صوفیه و 
اسطوره‌زدایی hol)‏ وجودی) در آینده از همین 
1 عباس زریاب خویی -محمد حسین مشایخ فریدنی» 
«امام حسین ع)» دای ةالمعارفت تشیع» ج ۲ تهران» 
۹ ص YON‏ 

۰ امام علیت در حطبه YF‏ می‌فرماید: «نگریستم و دیدم 

مرا یاری نیست» و جز کسانم مددکاری نیست. دریخ 

آمدم که آنان دست به یاریم گشایند میادا که به کام مرگ 
درایند. ناچار خار غم در دیده شکسنه نفس در سینه و. 
گلو بسته» از حق خود چشم پوشیدم و شربت تلخ 
شکیبایی نوشیدم». پرواضح است که امام على هر 
مرگی را درهر راهی «شهادت» محسوب نمی‌کند و آن را 
ارزش نمی‌گذارد. اما اگر در اینجا پای چیزی یبش از حق 
شخصی در میان بود مسلماً امام در قدا کردن جان خود و 
حویشاوندانش تردید نمی‌کرد» چنانکه پیش از این بارها 
اتنجام داده بود (برای پیروزی اسلام) و پس از OF‏ نیز بارها 
انجام داد (برای حفظ پیعت مردم). تفاوت نگرش امامان 
شیعه اسامیه با امامان شیعیان انقلایی (زیدیه و 
اسماعیلیه) و یا سایر انقلابیهای اسلامی ا زگفتة بحیی بن 
زید به خوبی معلوم می‌شود. بحیی می‌گوید که عمویم و 
پسرش جعفر (GisLe)‏ «مردم را به زندگی دعوت 
کرده‌اتد و ما ایشان را به مرگ خوانده‌ایم!» )9223 & شود 

به: صحیفه سجادیه» ترجمهٌ صدر بلاغی, انتشارات 
حسینیه ارشاد؛ 0۱۳۵۵ صص ۰-۳۹ ۳۷ برای گفتهُ بحیی؛ 
ص ۵۳» برای ابید این گفته از سوی امام جعفر صادقت), 
یحبی‌بن زید همچنین می‌گرید که ما اهل ple‏ و شمشیر 
هستیم و حال آنکه آتان اخعصاص به علم یافته‌اند 
(علمشان از ما بیشتر است» ص ۳۷). 

۳۱ چنین گفت زرتشت. ص ۷۱ ترتیب این دو جمله 
را جابه‌جا کرده‌ام . برای نظر نیچه دربار؛ مرگ خود 
خواسته» رجوع شود به ص ۸۲ (دربار؛ مرگ خود 
خواسته). 


درباره تسو تایوا 
ماریناتسوتایوا یکی از برجسته ترین چهره‌های شعر جهان است. در سال 
۲در مسکو به دنیا آند. پدرش منتقد هنری و مادرش نوازنده gly‏ بود. 
اما در چهارده سالگی yal.‏ و در شانزده سالگی پدرش را از دست ols‏ مارینا 
از نوجوانی به سرودن شعر پرداخت و در هیجده سالگی اولین مجموعه 
شعرش را با نام آلبوم شبانه منتشر کرد. در بیست سالگی ازدواج کرد و 
شوهرش یفرون در سالهای انقلاب به گارد سفید پیوست و رویاروی انقلاب 
ایستاد و پس از شکست از نیروهای انقلاب مجبور شد با مارینا و دو 
فرزندش از شوروی فرار کند. 

مارینا در سالهای تبعید اشعار دردناکی در دوری از وطن و حال و هوای 
غربت سرود. در همین سالها بود که از شوهرش جدا شد. با آغاز جنگ.دوم 
مارینا به مسکو بازگشت. پس از یک سال اقامت در آن به سبب بمباران | 
مجبور به ترک آنجا شد و به ایالت کازان رفت. مشکلات فراوان مالی که از 
همان ابتدای بازگشتش به شوروی با او بود و از سوی دبگر احتباط و دوری 
| دوستان نویسنده‌اش در پرقراری ارتباط با او وی را چنان افسرده و درمانده 
کرد که در سحرگاه آگوست ۱ در شهرکوچک و دور افتاده «یلابوگا» خرد 
را به دار آویخت. در تشییع جنازه او حتی یک نفر هم از دوستانش نبودند و 
محل خاکسپاریش هنوز هم مشخص نیست. 


برای پاسترناک 
کیلومترها, فرسنگ‌هاء فاصله‌ها 
جدایمان می‌کنند: 

تا هریک در گوشه‌ای 

سر در لاک خود ببریم. 

نمی دانند که ما 

بریده - مصلوب - از هم دربده 
با فرسنگها فاصله در dhe‏ 

بهم پیوسته‌ايم. 

گوشت تنمان 

در خندق ها و جاده‌ها 

خوراک عقابهاء 
و روح و رگ‌مان 

به هم پیوند می خورد. 

با همه تلاشی که کردند 

ما را چون یتیمانی 

به گوشه‌ای پس رانند 

توطئه فرسنگ‌ها 

گردی بر چهره‌مان ننشاند. 

و اکنون چه؟ 

بهار سر می رسد 

و ما چون برگهای ds‏ بازی 

پرا کنده‌ایم 


سودای کولی وار 

این سردای کولی‌وار برای جدایی. 
ندیده همدیگر را از هم می‌گسلیم 
پیشانی ام در دستانم» در فکر فرو می‌روم 
و چشم به شب می‌دوزم. 

آنهایی که نامه‌های ما را زیرورو می‌کنند 
تنها نیمی را فهمیده‌اند 

این که چه بی‌وفا بوده‌ايم به همدیگر 

و چه با وفا به خودمان. 


معجونی برای تو 

در لیوان نوشابه‌ات 

خاکستر چند تار مویم را حل کرده‌ام 
تا دیگر نه آوازی باشد 

نه خوردنی, نه آشامیدنی و نه خوابی. 
تا جوانیت رنگ ببازد 

شرینیات طعم 

تا شب هنگام در اتاقت حبس شوی 
در پرخاش و جدل با همسر جوانت. 
چون موهای طلایی ام 

که خاکستر شده‌اند 

بدل به زمستان سفید شود 

تا گوش تو دیگر نشنود» چشمانت نبیند 
تا چون خزه‌ای دور از آب خشک شری 
تا چون آهی از میان برخیزی. 
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در قسرن سیزدهم. آلفونسوی ده پادشاه 
کاستیل» چهارصد کانتیگا(شعری که برای 
آهنگ ساختن روی آن سروده می‌شود) سرود. 
کانتیگای ۱۰۳ درباره راهسبی است که از 
Ola gil‏ تقاضا می‌کند به او اجازه دهد تا در 
" زمان حیاتش نعمتهای بهشت را بچشد.یک روز 
بعدازظهر که در باغ دير به قدم زدن مشغول 
است» چشمه‌ای اب زلال می بیند و اواز پرتده ‏ 
کوچکی را می‌شنود که سخت مشعوفش می‌کند. 


۳ ۱ 
وقتی فهمید قرار است دو سه روزی در AN ry‏ 
سر کنم» از من خواست سری به موزه محل بزنم ۷ 


که شنبده بود پرتره‌ای از پدر بزرگش, اثر لهر و در 
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وقتی با فکر اينکه هنگام خوردن شام است به 
دیر باز می‌گردد می‌بیند همه چیز تغییر کرده 
است. به او می‌گویند که از زمان رفتن تا 
بازگشتش سیصد سال گذشته است. 

در داستان ناباکوف قهرمان پا به آینده 
نمی‌گذارد. پلکه صرفا به حهانی وارد می‌شود 
که در دوردستهاست با روسیه‌ای که خود 
ناباکوف وقتی با انقلاب اکتبر بخت از 
خانواده‌اش روی گرداند. در سال ۱۹۱۹ آن را 
وانهاد. پس از تحصیل در انگلستان به ابالات 
متحده مهاجرت و نوشتن به زبان انگلیسی را 
آغاز کرد. خنده در تاریکی» لولیتاء آدا و آتش 
بی‌رمق از بسزرگترین رمان‌های او به شمار 
می‌ایند. برای آنکه متوحه نکته بسیار مهمی در 
بازدید از موزه شویم (که تاباکوف of‏ را در اصل 
به روسی نوشته و بعد خود به انگلیسی ترجمه 
کرده‌است) نویسنده یادداشت زیر را نوشته 
است: «در یک gl‏ داستان» gab‏ بخت برگشته 
تابلو سر درمغازه‌ای را می‌بیند و متوجه می‌شود 
که نه در روسیه SAS‏ خود که در روسیه 
شوروی است. آنچه از این تابلو بر ملا می‌شود. 
نبودن حرفی است که در روسیه قدیم پس از 
یک همخوان در انتهای کلمه می‌آمد و نقش 
ترئینی داشت اما در رسم خط اصلاح شده‌ای 
که در شوروی امروز به کار می‌رود آن را حذف 
کرده‌اند.» 
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جندین سال پیش یکی از دوستانم در 
پاریس که اگر بخواهم با نظر لطف به او نگاه کنم» 
باید بگویم آدمی بود با خلقیات عجیب و غریب - 
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آنجا هست. لبخند بر لب با دستان گشوده 
داستانی کم و بیش مبهم را برایم تعریف کرد که 
اعتراف می‌کنم چندان با دقت به آن گوش ندادم. 
تا حدی به این دلیل که از مزاحمتهای دیگران 
خوشم نمی‌آید و در اصل به این دلیل که همواره 
تردید داشتم دوستم قادر باشد خیال را از 
واقعیت تشخبص دهد. قضیه کم و بیش به این 
قرار بود: بعد از مرگ پدربزرگ در خانه‌شان در 
پترزبورگ در زمان جنگ روس و ژاپن» اثاث 
آپارتمان پاریسش را حراج کردند. این پرتره» پس 
از سفرهای دور و دراز و نامعلوم به مالکیت 
موزه شهر زادگاه له‌روا درامد. دوستم می‌خواست 
بداند این پرتره واقعا در آن موزه هست يا ه؟ و 
اگر آنجاست. LT‏ می‌شود در قبال پرداخت وجهی 
آن را از آنجا خارج کرد؛ و اگر می‌شد به چه 
مبلغی.وقتی پرسیدم که چرا با خود موزه تماس 
نگرفته است» پاسخ داد که چندین نامه برایشان 
نوشته, اما به هیچ کدام پاسخ نداده‌اند . 

با خود عهد کردم که این خواسته را اجابت 
نکنم -کافی بود بگویم که بیمار شدم یا برنامه | 
سفرم را تغییر palo‏ کلا از تصور بازدید از اماکن 
توریستی بیزارم» می‌خواهد موزه باشد یا بنام‌ای 
تاریخی؛ تازه ماموریت محوله از جانب این 
موجود دیوانه نازنین هم به کلی مهمل بود. اما 
دست بر قضاء وقتی داشتم در خیابانهای خلوت 
مونتیسر به دنبال مغازه لوازمالتحریر می‌گشتم؛ و 
بر منار کلیسای جامع گردن درازی لعنت 
می‌فرستادم که مدام در انتهای هر خیابانی ناگهان 
ظاهر می‌شد.گرفتار چنان رگبار شدیدی شدم که 
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در چشم به هم زدنی بر سرعت ریزش برگ 
درختان افرا افزود. آخر هوای مطبوع اکتبر جنوب 
دیگر به یک تار مو بسته بود. به سنرعت زیر 
سرپناهی دویدم و دریافتم که بر پله‌های موزه 
ایشتاده‌ام. 
بنایی بود با ابعاد متوسط ساخته از سنگهای 
الوان,با چند ستون؛ نوشته‌ای طلایی بر نقاشیهای 
روی سنتوری ph‏ و نیمکتی سنگی با پایه‌های 
پنجه شیری در هر طرف در برنزی. یکی از 
لنگه‌های در باز بود. و داخل ساختمان در برابر 
درخشش رگبار بیرون تاریک می‌نمود. لختی بر 
پله‌ها ایستادم اما به رغم پیش آمدگی بام» آنجا 
هم داشت از قطرات باران لکه‌لکه می‌شد. 
فهمیدم که این باران به این زودیها خیال بند آمدن 
ندارد و چون کار بهتری نداشتم, تصمیم گرفتم 
داخل شوم. هنوز پا بر سنگفرش صیقلی و پرطنین 
. سرسرا نگذاشته بودم که صدای کشیده‌شدن 
چهارپایه‌ای بر زمین از کنجی دور بلند شد.و 
نگهبان موزه - پیرمرد بازنشسته‌ای بسیار معمولی 
با آستین Je‏ - روزنامه‌اش را کنار گذاشت و 
بلند شد و در حالی که از بالای عینکش براندازم 
می‌کرد به طرفم آمد. یک فرانکم را پرداختم و در 
حالی که سعی می‌کردم به مجسمه‌هایی که در 
سرسرای ورودی چسیده بودند (و مثل اولین 
نمایش برنامه سیرک» سنتی و بی‌اهمیت بودند) 
ا نگاه نکنم» وارد سالن اصلی شدم. 
همه چیز همان طور بود که بایست:فامهای 
EASE‏ به‌خواب رفتن جوهر اشیاء ماده از 
مادیت خالی شده. همان جعبه died‏ معمول با 
سکه‌های قدیمی فرسوده آرمیده در مخمل 
شیبدار محفظه‌هایشان. بالای جعبه یک جفت 
جغد بود,جغد عقابی و جغد درازگوش .همراه با 
نامهای فرانسویشان که ترجمه‌شان «دوک اعظم و 
دوک اوسط» می‌شد. کانی‌های محترم درگورهای 
گردگرفته روبازشان که از خمیر JES‏ بود. عکسی 
از آقایی حیرتزده با ریشی نوک تیز برفراز 
مسجموعه‌ای از کلوخه‌های سیاه عجیب در 
اندازه‌های گوناگون به چشم می‌خورد. کلو خه‌ها 
شباهت زیادی به فضله یخ‌زده حشرات داشتند و 
بی‌اختیار جلوشان توقف کردم چون اصلا 
نمی‌شد ماهیت. ترکیب و کارکردشان را حدس 
زد. نگهبان موزه با گامهای انگار نمدپیچ به دنبالم 
آمده OH‏ ولی در تمام مدت فاصله محترمانه‌ای 
را با من حفظ کرده‌بود؛ اما حالا جلو آمد. دستی 
به پشت و شبح دستی دیگر در جیب؛ از سیبک 
گلریش معلوم بود دارد آب دهان فرو می‌دهد. 
پرسیدم: «اینها چه هستند؟» 
پاسخ داد: «علم هنوز معلوم نکرده‌است» 
بی‌شک این عبارت را طوطی وار حفظ کرده بود.با 
همان لحن تصنعی به حرفش ادامه داد «لویی 
tole‏ عضو شورای شهر و شوالیه لژیون دونور» 
و با انگشتی لرزان به عکس اشاره کرد «اینها را در 


سال ۱۸۹۵ پیدا کرد». 


گفتم: «بسیار خوب اما چه کسی اینها را لايق 
نمابش در موزه تشخیص داده و چرا؟» 
پیرمرد با شور و حرارت تمام گفت: «و حالا 
توجه‌تان را به این جمجمه جلب می‌کنم!» معلوم 
بود می‌خواهد موضوع صحبت را عرض AS‏ 
حرفش را قطع کردم: Lip‏ همه أينها 
علاقه‌مندم بدانم جنسشان از چیست.» 
دوباره شروع کردا«علم...»اما حرفش را 
ناتمام گذاشت و با عصبانیت به انگشتانش چشم 
دوخت که از گرد و خاک روی شیشه کثیف شده 
بودند. 
به راهم ادامه دادم؛به تماشای گلدانی چینی 
که احتمالا سوغات افسری از یروی دریایی بود؛ 
مجموعه‌ای سنگوار؛ متخلخل؛ کرمی بی‌رنگ‌ورو 
در الکلی کدر؛ نقشه سرخ و سبزی از مونتیسر در 
قرن هفدهم؛ و سه ابزار زنگ‌زده که با روبانی 
ماتم زده به هم بسته شده‌بودند یک بیل »یک 
کلنگ و یک تیشه. بی حواس با خود گفتم: «برای 
حفاری گذشته» اما این بار از نگهبان که در تمام 
مدت که چپ و راست از سیان جعبه‌های 
شیشه‌ای راه می‌رفتم بی‌صدا و مطیع دنبالم 
می‌آمد توضیحی نخواستم,بمد از سالن اول» 
سالن دیگری بود.ظاهرا آخرین سالن» که در وسط 
آن تابوت سنگی بزرگی شبیه یک وان حمام ES‏ 
گذاشته بسودند و دورتادورش بر دبوارها 
تابلوهایی آوبخته بود. 
فوراً چشمم به پرتره مردی افتاد آویخته Oly‏ 
ادو تابلو با منظرة افتضاح (باگله احشام و 
«فضا»). نزدیکتر رفتم و در کمال حیرت همان 
شینی را برابر خود ديدم که تا به آن لحظه 
وجودش را ساخته و پرداخته دهنی نامتعادل 
انکاشته poy‏ مرد که با رنگ روغن و به طرز 
بسیار نازلی تصویر شده بود کت فراکی به تن 
داشت. پاگرشیهایش تا چانه‌اش می‌رسید و 
عینک رودماغی بزرگش به بندی آویزان بود؛ 
شباهتی به افن‌باخ ' داشت؛ اما به رغم ابتذال پلید 
اثر‌احساس کردم گویی می‌توان در چهره‌اش 
شباهتی بسیار دور به دوستم را یافت. در گوشه‌ای 
امضای لهرواً با دستخطی به اندازه خود نقاشی 
پیش پا افتاده بارنگ فرمز جگری به دقت 
برزمينة سياه نقش بسته بود. 
بوی تند نفسی را نزدیک شانه‌ام احساس 
کردم و چرخیدم و با نگاه خیره و مهربان نگهبان 
روبه‌رو شدم.پرسیدم: «بفرمایید اگر کسی بخواهد 
یکی از این تابلوها را بخرد. به چه کسی باید 
مراجعه کند؟» 
پیرمرد پاسخ داد:« گنجینه‌های موزه مايه 
مباهات شهرند. و مباهات فروشی نیست.» 
از ترس جاری شدن مبل بلاغتش شتابزده 
حرفش را تایید کردم.اما ضمناً نام مدیر موزه را 
هم پرسیدم.سعی کرد با نقل سرگذشت تابوت 
1 حواسم را پرت کند:اما اصرار کردم. 
سرانجام نام شخصی به نام آقای گدار را به زبان 


آورد و توضیح داد که کجا می‌توانم پیدایش کنم. ۱ 

راستش را بخواهید» از فکر اینکه اصلا چنین 
تابلویی وجود خارجی دارد به وجد آمده بودم. 
خیلی لذت دارد آدم در لحظه تحقق یک رویاء 
حتی اگر رویای خود آدم نباشد حاضر باشد. 
وقتی به وجد بيايم دیگر هیچ کس جلو دارم 
نیست. با گامهای تند و پرطنین از سوزه بیرون 
امدم و ديدم که باران بند امده‌است. ابی در 
آسمان پخش شده oy‏ زنی با جورابهای گلی 
داشت سوار بسر دوچرخنه نقره‌ای درخشان 
رکاب‌زنان به سرعت می‌رفت. و فقط بر فراز 
تپه‌های دورتادور شهر می‌شد هنوز ابرهاییرا 
دید. باز GLAS‏ جامع موش و گربه بازی‌اش را با 
من از سترگرفته اصا ین بار دبگر فرییش را 
نخوردم. از خیابان آسفالته اصلی که می‌گذشتم, 
چیزی نمانده بود زیر چرخهای چرخان اتوبوس 
سرخ آتشینی بروم که پر از جوانان آوازخوان cop‏ 
و یک دقیقه بعدش دستم بر دکمه زنگ در حياط 
آقای گدار بود. آقایی لاغر و مبانسال از کار در 
آمد» بایخه‌ای بلندو پیش‌سینه» و سرواربدی در 
گره کراوات؛ و چهره‌ای بسیار شبیه به سگهای AS‏ 
روسی؛ و گوبی همین کافی نباشد. وقتی وارد 
اتاق کوچک اما پرائائش شدم. با جوهردان مرمر 
سبز روی میز تحریر و گلدان‌چینی بر پیش بخاری 
که به نحو غریبی آشنا می‌نمود. دیدمش که رقت 
چسباندن تمبر بر پاکت دندانهایش را به 
سگی‌ترین شکل ممکن می‌لیسید. یک جفت 
شمشیر به صورت ضربدر بالای آینه‌ای که تصویر 
پس سر خاکستری‌اش را بازمی‌تاباند آویزان بود. 
اینجا و آنجا تصاویر ناوی جنگی به زیبایی تمام 
برگل و گیاهان آبی کاغذ دیواری نقش بسته بود. 

در حالی که داشت نامه‌ای را که تازه درش را 
بسته بود به سطل آشغال می‌انداخت. پرسید: چه 
فرمایشی داشتید؟ این کارش به نظرم غیرعادی 
آمد؛ اما شایسته ندیدم دخالت pS‏ به اختصار 
de‏ آمدنم را توضیح دادم و حتی وجه معتنابهی 
SL‏ دوستم حاضر بود بپردازد 83 کردم؛ هر چند 
او از من خواسته بود چیزی نگویم تا بینم خود 
موزه چه مبلغی را پیشنهاد می‌کند. 

آقای گدار گفت: «بسیار عالی. فقط مسأله 
اینجاست که اشتباه سی‌کنید- چنین تابلویی در 
موزه ما وجود ندارد.» 

- «یعثی چه که gor‏ تابلریی و جود ندارد؟ 
همین حالا دیدمش آپرتره نجیب‌زاده‌ای روسی 
اثر گوستاو لەرواً» 

آقای گدار, بعد از ورق زدن دفترچه‌ای با 
جلد مشماعی, ناخن سیاهش را بر مدخل مورد 
بحث نگه داشت و گفت:«یک کار لهروا داریم .اما 
پرتره نیست. یک منظره روستایی است: بازگشت 
گله» . 

از گفتم که همین aida gy‏ پیش تابلو را 
چشمان خودم دیده‌ام و هیچ قدرتی در جهان 
نمی تواند وادارم کند که در وجود آن شک کنم. 


۷١ 


آقای گدار گفت:«قبول اما من هم که دیوانه 
نیستم. نزدیک به بيست سال است که مسئول 


N‏ موزه‌مان هستم و این فهرست را مثل دعای سر 
Ss‏ سفره از حفظم. اینجا نوشته بازگشت گله و این 
یمنی اینکه گله دارد از چرا برمی‌گردد؛ و نمی‌توانم 


وجود پرتره‌ای را در موزه‌مان تصو رکنم مگر 
اينکه احتمالا پدر بزرگ دوستتان آنجا به ola‏ 


شبانان تصویر شده بأشد.» 

فریاد زدم: OS‏ فراک پوشیده است. قسم 
می‌خورم که کت فراک به تن داردا» 

آقای گدار با سوءظن پرسیلد؛ «کلا موزه‌مان به 
نظرتان چطور بود؟ دیدید چه تابوت سنگی ای 
آنجا oy‏ 
گفتم: «ببینید:) (و فکر مي‌کنم اینجا دیگر صدایم 
داشت می‌لرزید)» «لطفی در حقم بکنید د بیایید 


: همین الان برویم آنجاء و همین جا قرار بگذاریم 


که اگر پرتره آنجا ys‏ 19 شما OT‏ را به من بفروشید.» 

آقای گدار پرسبد: «اگر نبود چه؟» 

-«باز هم OF‏ مبلغ را به شما می‌پردازم.» 

گفت: «قبول. dale‏ این مدادٍ قرمز - ابی را 
بگیرید و از سر قرمزش ‏ نوک قرمز لطفا -کتبا 
بنویسید.» 

هیجانزده خحواسته‌اش را اجابت کردم. 
امضایم را که دید از تلفظ دشوار نامهای روسی 
شکوه کرد. بعد امضای خودش ر اهم پای کاغذ 
گذاشت و به سرعت آن را تا کرد و در جیب 
جلیقه‌اش چپاند. 

گفت: «برویم» و س رآستین پیراهنش را مرتب 
کرد. 

سر راه به مغازه‌ای رفت و یک بسته کارامل 
چسبناک خرید و مدام به اصرار نعارفم کرد؛ 
وقتی رک و راست گفتم که نمی‌خورم. سعی کرد 
چند دانه‌ای از پاکت کف دستم بتکاند. دستم را 
عقب کشیدم. چندین کارامل روی پیاذه‌رو 
ریخت؟؛ ایستاد تا جمعشان کند و بعد خود را 
دوان دوان به من رساند. وقتی به مرزه نزدیک 
شدیم» دیدیم که اتویوس قرمز رنگ توریست‌ها 
(که حالا خالی بود)بیرون پارک شده‌است. 

آقای گداں خشنود گفت: وآها. مثل اینکه 
امروز کلی بازدیدکننده داریم.» 
کلاهش را تند از سر برداشت و جلو خود 
نگه‌داشت و به آداب ples‏ از پله‌ها بالا رفت. 

در موزه اوضاع کاملا بر وفق مراد نبود. از 
داخل صدای داد و wh yb‏ خنده‌های شهوانی» و 
حتی صدایی شبیه به صدای کشمکش بلند بود. 
7 سالن اول شدیم؛ آنجا نگهبان سالخورده 

شت جلو دو حرمت‌شکن را می‌گرفت که 

ee‏ نشانه جشنن بر برگردان یخه‌شان سنجاق 
کرده بودند و با چهره‌های برافروخته و با تمام قوا 
داشتند تلاش می‌کردند تا کثافتهای عضو شورای 


شهر را از زیر شيشه بیرون بکشند. باقی جوانهاء 


که اعفنای یک سازمان وززشی :زوسغاین بودند, 
با سر و صدای فراوان» برخی کرم داخل الکل» و 


go" 


سقیه جمجمه را مسخره می‌کردند. دلقکی با 
حالتی سخر شد مجذوب لرله‌های رادیاتور 
بخاری مانده‌بود که وانمود. می‌کرد کک 


` نمایش گذاشته شده‌است؛ دیگری مشت 


انگشت میانی حواله یکی از جغدها کرده بود. 
دوا سی نفری می‌شدند» و حسرکات و 
صداهاشان ازدحامی سرسام‌آور به راه 
انداخته‌بود. ' 


آقای گدار دستهایش را بر هم کوفت و به 
اعلانی اشاره کرد که بر ان نوشته شده بود: 
«بازدیدکنندگان از موزه باید لباس مناسب بر تن 
داشته باشند.» بعد از میان جمعیت راه گشود و به 
طرف سالن دوم رفت و من هم به دنبالش رفتم. 
کل جماعت پلافاصله هردودکشان پشت سرمان 
به راه افتادند. گدار را به طرف پرتره بردم؛ با سينه 
جلوداده در برابر تابلو میخکوب شد. بعد ذره‌ای 
عقبتر رفت» انگار بخواهد تحسینش AS‏ و پاشنه 


EL;‏ کفشش GL‏ کسی را لگد کرد. 


با صداقتی صمیمانه فریاد زد: «چه تابلو 


شاهکاری. خوب, جای خرده‌گیری تیست. حق با 
شمابود: لابد در فهرست اشتباهی رخ داده 
است. 
مستنل از او موافقتنامه‌مان را ریزریز کردند و 
ریزه‌های LEW‏ مثل دانه‌های برف در تفدانی 
عظیم فرو ريختند. 

یکی با گرمکن راه راه پرسید: «این میمونٍ 
پیری دیگر کیست؟» و مزه‌انداز دیگری که چون 
تم در نقاشی سیگار برگی روشن در 
دست داشت» سس یگاری از جیب درآزرد و 
خواست آتش سیگار پرتره را قرض بگیرد. 

گفتم:«خوب چطور است سر قیمت به توافق 
برسیم و , گذشته از همه اينهاء زودتر از اینجا 
برویم.» 

آقای گدار فریاد کشید :«لطغاً راه بدهید!» و 
آدمهای کنجکاو را کنار زد. 

آنجا؛ در انتهای سالن؛ راه خروجی بود که 
پیشتر متوجه آن نشده بودم و به زحمت خود را به 

آقای گدار در آن سر و صدابه فریاد 


پدربزرگ دوستم 


گفت:«تصمیمش با من نیست. سصمم بودن 
حصلت پسندیده‌ای است به شرط آنکه 
پشتوانه‌اش قانون باشد. باید اول مبوضوع را با 
شهردار در میان بگذارم که به تازگی مرحوم شنده 
و هنوز کسی به ile‏ انتخاب نشده است. شک 
دارم بتوانید آن پرتره را بخرید» اما با این وضف 
مایلم گنجینه‌های دیگرمان را به شما نشان 
بدهم.» 

وارد سالتی شدیم با ابعاد عظیم. کتابهای 
قهوه‌ای انگار نیم‌پخته. با اوراق زمخت و رنگ و 
رو رفته بر میزی دراز زیر شيشه باز مانده بودند. 
کنار دیوارها آدمکهای سرباز با چکمه‌های بلند 
لبه گشاد ایستاده بودند. 


مأیوسانه فریاد زدم:«بيایید قضیه را تمام 
کنیم» و سعی کردم آقای گدار را در حین حرکت به 
سوی کاناپه‌ای مخمل‌پوش در کنجی بکشانم. اما 
نگهبان مانعم شد. در حالی‌که دستش را به شدت 
تکان تکان می‌داد. دوان به دنبالمان آمد با غيل 
جرانان سرخوش که سر در پی‌اش گذاشته بودند 
و یکسی‌شان کلاه‌خودی مسین را که نسوری 
رامبراندی از آن ساطع می‌شد بر سرگذاشته بود. 


آقای گدار فریاد زد:«از سرت 355 Dla‏ ۱ 


بَرّش‌دارا» و کسی با دست زیر کلاه‌خود زد که با 


سر و صدای زیاد از سر جوانک لوده به زمین 
پرتاب شد. ۱ 

آقای گدار آستبنم را کشید و گفت: «بیایید 
برویم» و وارد بخش مجسمه‌های باستان شدیم. 
لحظه‌ای در میان پاهای مرمرین عظیم راه را گم 
کردم و دوبار به دور زانوبی غول‌آسا دویدم تا 
اینکه باز چشمم به آقای گدار افتاد که از پشت مچ 
ch‏ سفید غولی Saye‏ در مجاورت من به دنبالم 
می‌گشت. در این وقت مردی کلاه شاپو به سر که 
LY‏ خود را از غول موّنث بالاکشیده بود؛ ناگهان 
از ارتفاع زباد بر زمین سنگپوش سقوط کرد. یکی 
از همراهانش خواست کمکش کند LLG‏ شود 
اما هر دو مست بودند» و آقای گدار دستی به 
Glas‏ طرد Obl‏ حرکت داد و به عجله به اتاق 
بعدی رفت که از منسوجات شرق می‌درخشید؛ 
آنجا سگهای شکاری بر قالیهای لاجوردی 
می‌دویدند» و کمان و تیردانی بر پوست ببر دیده 
می‌شد. 


اما عجیب اینکه این وسعت و رنگارنگی تنها 
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شاید به دلیل تازه واردانی که به سرعت از کنارم 
می‌گذشتند یا شاید به دلیل بیتابی‌ام برای ترک 
این موزه, که بیخودی داشت وسيع و وسیعتر 
می‌شد و ختم معامله با آقای گدار در آرامش و 
آزادی؛ دچار نوعی احساس مبهم خطر شدم. در 
این زمان خود aly‏ سالن دیگزی رسانده بودیم ? 
که حتما بسیار عظیم بود» چون اسکلت کامل 
ae‏ ار ا هنومن 
استخوان‌بندی ناو محافظ شباهت داشت؛ آن 
سوی این سالن می‌شد باز سالن‌های دیگر را دید 
با برق مورب تابلوهای بزرگ؛ پر از ابرهای 
طسوفانزاء بسابتهای ظریف هنر مذهبی که 
بالاپرشهای آبی و صورتی در میانشان شناور 
بودند؛ و اینها همه به تموج سریع پرده‌های مه گون 
ختم می‌شد, و چلچراخها تلالژانکن شدند و 
ماهیان با آیششهای نیم‌شناف در میان 
آکواریم‌های پرنور CS‏ می‌رفتند. دوان از پلکانی 
بالارفتیم و از پاگرد جماعتی مرد موخا کستری را 
دیدیم که چتر به دست مشغول وارسی مدل 
عظیمی از جهان بودند.. 

سرانجام» در اتاقی دلگیر اما با شکوه که به 
تاريخ ماشین‌های بار اخشتصاص داشت» 


توانستم لحظه‌ای راهنمای ببی‌خیالم را متوقف 


کنم 

فریاد کشیدم:«کافی است! من دارم 
می‌روم.فردا صحبت می‌کنیم.» 

غیبش زده بود. روی برگرداندم و رو در روی 
چرخهای th‏ لوکوموتیوی عرق کرده قرار گرفتم. 
مدت زمان زیادی طول کشید تا ترانستم از oles‏ 
مدل‌های ایستگاه‌های راه‌آهن راه برگشت را پیدا 
کنم. چراغهای بنفش راهنما در تاریکی پشت 
پره‌هاي چون چتر ریلهای خیس چه درخشش 
غسریبی داش‌تند, و قسلب بیچاره‌ام را چه 
خلجانهایی به لرزه درآورد! ناگهان همه چیز باز 
عوض شد: در برابرم راهرویی تا بی‌نهایت کشیده 
شده برد با اتاقکهای متعدد اداری و آدمهایی 
گریز پا که تند و تند می‌گذشتند. به سرعت روی 
بر داندم و خود را در ميان هزاران آلت موسیقی 
یافتم. دیوارهای پوشیده از au!‏ صف بی‌نهایت 
پیانوهای مجلسی را منعکس می‌کردند؛ و در 
وسط آبنمایی بود با ارفه‌ای بر فراز صخره‌ای 
سبز. مضمون آب اینجا به پایان نمی‌رسید چون؛ 
دوان دوان که به عقب بازگشتم» به بخش آبنماها و 
نهرها رسیدم؛ و راه رفتن بر لب پیچ‌پیچ و خزه‌بسته 
این آبها دشوار بود. 

هر بنه چندی» این طرف با wa bob‏ 
پلکانهای سنگی, با له گله آبی که بر پله‌هایشان 
جمع شده بود و حس غریبی از وحشت را در من 
بسیدار می‌کرد؛ در ورطه‌هایی مه‌الود پایین 
می‌رفتند که صدای سوت» به هم خوردن ظرف و 
ظروف. تق تق ماشین تحریر زنگ کوبش چکش» 
و slew‏ صداهای So‏ از آنها بالا می‌آمد گویی 
gel of‏ سالن‌های نمایش این پا Ol‏ چیز بود و 
دیگر داشت تعطیل می‌شد یا هنوز تکمیل نشده 
بود. بعد خود را در تاریکی يافتم» مدام با 
چیزهای ناشناس برخورد می‌کردم تا آنکه 
سرانجام چراغ قرمزی دیدم و پا بر سکویی 
گذاشتم که زير پایم صدا می‌کرد -و USL‏ دران 
طرف. اتاق نشیمنی پر نور را دیدم با اثاثی به 
سبک دور؛ امپراتور و در کمال سلیقه» اما بنی 
بشری آنجا نبود, هیچ کس ... در این وقت دیگر به 
وحشتی زایدالوصف دچار شده بودم اما هر بار 
برمی‌گشتم تا راههای آمده را بازگردم: خود را در 
جاهایی می‌یافتم که تاان وقت ندیده بودم - 
گلخانه‌ای با گلهای ادریسی و شیشه‌های شکسته 
که ظلمت نور مصنوعی از آن سویشان پیدا بود؛ با 
آزمایشگاهی متروک با انبیق‌های گردگرفته بر 
میزها. سرانجام به داخل جایی شبیه اتاق دویدم» 
با ردیف رخت‌آویزهای مدفون زیر انبوه عظیمی 
کت سیاه و پوستهای بخارایی؛ از پشت دری 
شلیک کف زدن و تشویق بلند شد. اما وقتی در را 
. چهار تاق باز کردم تالاری در کار نبود فقط 
تاریکی ملایمی را در برابر خود یافتم و مهی که 
cole‏ جعلش نقص نداشت. با لکه AS‏ نور 
چراغهای نامشخص خیابان که تقلید بی‌نقص از 


واقعیت بود. از تقلید بی‌نقص هم بالاتر! جلوتر 
رفتم و بلافاصله حس شادی‌آور و اشتباه نشدنی 
واقسعیت مسرانسجام جسایگزین همه آن 
آت وآشفالهای غیرواقعی شد که کمی پیش به 
شتاب از میانشان می‌گذشتم. سنگ زیر پایم 
سنگفرش واقعی بود نهفته زیر گرد برف تازه 
باریده با رایحه شگفت آورش: و از گذرتک و 
توک عابران رد سیاه تازه‌ای بر آن باقی مانده بود. 
در ابتدا از خنکی آرام و برفین شب که جور 
حیرت‌آرری آشنا ay‏ پس از آن سرگردانی‌های 
تب‌الود احساش خوشی به من دست داد. با 
خوشباوری خواستم بفهمم که چطور از آنجا 
خارج شده‌ام و این برف از کجا آمده, و آن 
چراغهایی که چنین مبالغه‌آمیز اما نامشخص در 
ظلمت فهوه‌ای اینجا و آنجا می‌درخشند چه 
هستند. با دقت نگاه کردم و حتی خم شدم و 
سنگ گرد برامده جدول خیابان را لمس کردم؛ 
بعد کف دستم را تماشا کردم که پر از سرد خیس 
دانه دانه Oy‏ گویی اميد داشتم توضیحی از کف 
دستم بخوانم. متوجه شدم که چه سبک و چه 
ساده‌لوحانه لباس پرشیده‌ام» اما این آگاهی توأم 
با قطعیت که از هزار توی موزه گربخته‌ام هنوز آن 
قد ر قوی بود که دو سه دقیقه اول نه حيرت کردم 
و نه ترسیدم. به وارسیام سر صبر ادامه دادم به 
خانه‌ای که کنارش ایستاده بودم نگاه کردم و فوراً 
متوجه پله‌ها و نرده‌های آهنی شدم که به سوی 
سرداب در برف فرو می‌رفتند. قلبم فشرده شد» و 
با کنجکاوی تازه و هشیار شده‌ای به پیاده رو نگاه 
کردم به روپوش سپیدش که خطهایی سياه در 
سرتاسر ان امتداد داشت» به اسمان قهوه‌ای که 
نوری مرموز پیوسته آن را در می‌نوردید, و به 
دیواره‌ای عظیم در فاصله‌ای از خود. احساس 
کردم که پشت دیواره سراشیب است؛ چیزی آن 
پایین داشت چیرجیر و غل‌غل می‌کرد. جلوت 
پشت ان خلا تاریک» رشته‌ای نور تار اداسه 
داشت. پا کشان با کنشهای نم کشیده‌ام چند قدمی 
در برف پیش رفتم و تمام مدت به GLE‏ تباریک 
سمت راستم نگاه می‌کردم؛ فقط پشت یک پنجره 
چراغی زیر حباب شیشه‌ای سبزش با نوری 
ملایم روشن بود. اینجا دری چوبی قفل بود.. 
انجا چیزی که حتما کرکرة مغازه‌ای» به خواب 
رفته» بود... و در نور چراغ خیابانی که مدتی بود 
می‌گفت» توانستم انتهای تابلو سردر مفازه را 
ببینم «...اینکا ساپوگ» («...نه دوزی ») اما نه 


برف «نشانه واکة سخت» را در آخر کلمه 
نپوشانده بود. به صدای بلند گفتم, «نه, نه, همین 
الان از خواب بیدار می‌شوم.» و لرزان؛ با قلبی که 
دیوانه‌وار می‌تپید. برگشتم, به‌راه افتادم باز 
گوش می‌رسید. برف مثل شبکلاه بر سنگ 
برآمده‌ای که کمی یک بری شده‌بود نشسته بود و 
سفیدی مبهمش بر تودهُ هیزم OF‏ طرف نرده پیدا 
برد و دیگ بی‌بروبرگرد؛ می‌دانستم که کجا 
هستم. وای بر من این روسیه‌ای نبود که به حاطر 
داشتم, نه» dee gy‏ موجود امروز بود» که مرا بدان 
راه نبود؛ تا بن دندان غرق بردگی و تا بن دندان 
مسوطن من بود. نیمه‌شبحی باکت و شلوار 
تابستانی خارجی بر برف بی‌احساس شبی در ماه 
اکتبر جایی در OLL‏ مویکا یا کانال فونتانکا؛ یا 
شاید آبردنی ایستاده بودم» و بایست کاری 
می‌کردم» جایی می‌رفتم» می‌دویدم؛ با چنگ و 
دندان از زندگی شکننده و غیر قانونی‌ام حفاظت 
می‌کردم. اه که چه همه بار در خواب همین حس 
را تجربه کرده بودم! اما حالا واقعیت بود. همه 
چیز واقعی پود - هوایی که انگار با برفدانه‌های 
پراکنده در می‌آمیخت. کانالی که هنوز يخ نزده 
بود. اتاقک چوبی ماهیان بر آب» و آن چارگوشی 
خاص پنجره‌های تاریک و پنجره‌های زرد. مردی 
با کلاه پوستی» کیفی زیر بغل» از درون مه به طرفم 
آمد. نگاهی از سر حیرت به من انداخت و از 
کنارم که گذشت» باز برگشت تا نگاهم کند. منتظر 
شدم که از چشم پنهان شود و بعد سراسپمه هر 
چه در جیب داشتم بیرون کشیدم کاغذها را پاره 
می‌کردم و پرت می‌کردم روی برف و لگدشان 
می‌کردم. اسنادی همراهم بود نامه‌ای از خواهرم 
در پاریس» پانصد فرانک» یک دستمال سیگار؛ 
اما برای انداختن پوست تبعید می‌بایست لباسهاء 
لباسهای زیر کفشهاء همه چیز را به سرعت از تن 
دراورم و نابود کنم» و چه بهتر که برهنه برهنه 
شوم؛ و هر چند همان طورش هم از اندوه و از 
سرما داشتم می‌لرزیدم. هر چه از دستم بر 
می‌آمد کردم. 

اما تا همین جا کافی است. نه نحوه بازداشتم را 
تعریف خواهم کرد و نه از عذابهای بعدی خواهم 
گفت. کافی است بگویم که بازگشتم به خارج 
کشور به بهای صبر و تلاشی باور نکردنی میسر 
شد و از ان وقت تاکنون با خود عهد کرده‌ام که 
دیگر زیر بار ماموریتهایی که جنون دیگران به آدم 
محول می‌کند. نروم. 


یادداشتها 
Black Water: The Book of Fantastic‏ # ` 
Literature, Edited by Alberto Manguel,‏ 

Vintage books, 1983, Toronto, Canada. 
:۱۸۱۹ - 1۸۸۰) Jacques Offenbach .\ 
آهنگساز فرانسوی آلمانی‌تبار.‎ 


اشاره 

J 
اخیرا رمان جنگ آخر زمان» اثر ماربو بارگاس‎ 
يوسا به ترجمۀ عبدالله کوثری توسط نش ر آگه‎ 
منتشر شده است. پیش از این چند رمان دیگر‎ 
نیز از این نویسنده نامدار پرویی به فارسی‎ 
ترحمه شده بود؛ ازجمله گفتگو در کاتدرال به‎ 
ترجمه همین مترجم. در نوشته زیر نویسنده‎ 
و جوهی از این رمان مهم را تحلیل می‌کند.‎ 


تلاشهای جسورانه در عرصة آفرینش رمان هرگز 
در آثار ماریوپارگاس bey‏ اندک شمار نبوده است؛ 
آثاری که در آنها فضاهایی گسترده 3 بی‌کران؛ 
جابه‌جایی‌های زمبانی پبچیده و انبوهی از 
شخصینها با خود و با تاریخ درکشش و کوششند 
اما در اين ميان جنگ خر رتاو به‌راستی 
موردی خاص است. مسأله تنها این نیست که 
نویسنده این بار پای از واقعیت مادی و فرهنگی 
میهن خود پرو که تا کنون به آن وفادار بوده» بیرون 
می‌نهد. بلکه این نخستین تجربهٌ رمان‌نویسی او با 
که به زبانی دیگر هم نوشته شده است. بدین‌سان 
نه چنان که عادت همیشگر اوست؛ با بازپردازی 
خاطرات شخصی) نوشته و در این کار به 
بزرگداشت نویسنده‌ای برخاسته که او را به زندگی 
پر ماجرایی راه داده» و این همان زندگی است که 
يوسا می‌خواهد خواننده امروزی asl,‏ سیر و 
گشت در آن دعوت WLS‏ 

Obs‏ الهام‌بخش جنگ آخر زمان» کتابی 
است با عنوان Os Sertoes‏ (۱۹۲۰) که ترجمه 
انگلیسی آن Rebellion in the Backlands‏ در 
۴ منتشر شده ی نویسنده این کتاب 
ائوکلیدس داکونیا " است و این کتاب از مهمترین 
نوشته‌ها در ادبیات برزیل به‌شمار می‌رود. این 
o‏ ی ری (Facundo)‏ (۱۹۴۵) 
نوشته Scent‏ آرژانستینی دومینگو فائوستینو 
سارمیتتو * کار طبقه‌بندی را مشکل می‌کند زیرا 
امیزه‌ای است از مسقاله وقایع‌نامه, مستندات 
ات و lls e‏ در 
Pat 4 mere‏ در آن از قلموو اد Blast‏ فراتر 
می‌رود. این کتاب تصویری است از تحول و 
تکامل یک جامعه» و نوشته‌ای بنیادین درباره 
ملت مدرن برزیل. به گمان من این ویژگی يوسا را 
برانگیخته» چرا که او در این کتاب به کندرکاوی 


go" 


نقدی بر جنگ آخر زمان 


یگل آوویدنو * 
جمه عبرا 
لله کوتری 


عمیق در یک 4555 انسانی برخورده که همواره 
«مشتاق» شناختن آن بوده یعنی مردمان متعصب. 

کتاب OS Sertoes‏ درباره؟ شورشی است که 
در اواخر قرن نوزدهم به رهبری آنتونیو وینسنت 
مندس ماسیل؛ که مردم مرشد می‌خوانندش؛ در 
کانودوس برپا می‌شود. این شورش هبمچون 
نمونه‌ای مشخص از مشکل تقابل میان سنت و 
پیشرفت و جامعه و فرد تصویر شده است. مرشد 
به چه کاری برخاسته؟ او اساسا شسخصیت 
مذهبی مسیحاوار (منجی‌وار) به خود گرفته. 
آنگاه که خود را فرستاده خدا می‌خواند. در 
صحرا به راه می‌افتد و مردم را به پاپان این دنیای 
سرشار از نکبت و بینوایی و آغاز دوران عدالت 
وعده می‌دهد. جنبش مرشد هشداری است برای 
دولت برزیل؛ چرا که روی به گذشته دارد و 
خواستار آن شیوه‌های سنتی زندگی است که 
جمهوری (تأسیس شده به سال ۱۸۸۹) می‌کوشد 
به نام تمدن آنها را از Ole‏ بردارد. آنچه ماية 
تناقض می‌شود این است که نیروهای جمهوری - 
ارتش: دولت و اوپوزیسیون ‏ در نبرد با مرشد و 
پیروانش همان سرسختی و تعصب را این بار از 
سمتی دیگره دامن می‌زنند. تلاشهای سیاسی که 
کانودوس را نشاه گرفته خود بدل به شکار 
جادوگران می‌شود» گوبی این همه در تالار آینه‌ای 
می‌گذرد که هر عمل در آن بازتابی مشابه خود 
Lb‏ علایق ایسدئولوژیک» شور و هیجان 
روشسنفکران و نظریه‌های مربوط به تفسیر 
فرهنگی: واقعیت زا در پس دیواری از تعصب و 
دروغ پنهان می‌کند. 

کانودوس چهره‌های گوناگون 3 مفاهیم 
متضاد فراوان دارد. برای بارگاس یوساء کانودوس 
نمونه‌ای است از اینکه چگونه واقعیت بدل به 
داستانی تخیلی می‌شود و چگونه کار رمان‌نویس 
و یکی از مضامین مورد ABS‏ او در کارهای 


آخرش, این گونه شبیه هم در ی‌آید. در اواخر 


کتاب جنگ آخر زمان بارون کانابراوا؛ یکی از 
شخصیتهای اصلی رمان از خبرنگار نزدیک پین» 
شخصیت مهم دیگر در همین lay‏ می‌پرسد ul‏ 


شورش کانودوس همان انقلابی بوده که گالیلشوگال» 
آنارشیست آرمان طلب؛ در رویای آن oe‏ 
خبرنگار پاسخ می‌دهد؛ 
هم برد و هنم نبود. آنجا هم فلمرو 
تاریک‌اندیشی بود و هم -ملکوت برادری» یک 
bbs‏ خیلی خاص آزادی بود. (ص ۷۳۳ متن 
فارسی). 
صرف تصور کانودوس این احساس را به 
بارون می‌دهد که کل ماجرا «غیروافعی بوده» 
ol gy‏ افسانه‌ای بوده). اگر چه مضمون تاریخ به 
مثابه هرمی از پرسشهای بی‌پاسخ» پیش از این در 
گفتگو در کاتدرال (ترجمه فارسی ۱۳۷۰) به 
تصویر کشیده شده copy‏ این نخستین بار اشت که 
تاریخ همچون محل تلاقی واقعی و نامحتمل 
پدیدار می‌شود و واقع‌نگری تاریخی در وجود 
خود شک می‌کند. 
عارفانی Ope‏ سرشد روشسنفکران 
آزادی‌خواهی چون گال» سیاستمداران بی‌اخلاقی 
چون بارون و نسظامیان نرمش‌ناپذیری چون 
موریراسزار همه دست به دست هم می‌دهند و این 
خطای تاریخی را ممکن می‌کنند. هر یک از 
ایشان در دفاع از حستقایق عظيم خود از 
دروغهای کوچک و خیانتهای ناچیز خود هم 
حمایت می‌کند. سرسختی و سازش‌ناپذیری 
مرشد به هیچ روی عجیبتر از شکوه و عظمتی 
نیست که ارتش برای ملت متحد و نیرومند برزیل 
تصویر می‌کند. استدلالات نظری گال به همان 
اندازه تبهگن است که مانورهای خبائت‌آمیز 
بارون کانابراوا. ماریو بارگاس یوسا با بازسازی 
آزادانةٌ گذشته, بنابر سرمشقی که داکونیا به او 
دادم تعصب و سرسختی» شاصه جزم اندیشی 
سیاسی و فکری را که امروزه بر امریکای لان 
حکمروایی دارد؛ با زبانی تلخ به انتقاد می‌گیرد. ۵ 
سرخوردگی سیاسی که در این رمان موچ می‌زند 
به خوبی آشکار است. اگر مذهب در نظر دیوید 
هیوم «رویای آدسی بیمار» بوده» سیاست نیز 
هنمچنان که بارون کانابراوا می‌گوید «کباری 
نکبت‌بار» است که یکسره با هر چیز اخلاقی 
بیگانه است. سرهنگ موریراسزار و گالیلئوگال 
دشمن خونی همند. اما در یک چیز اشتر تراک 
دارند و آن همانا عدم مداراست» و این اشتیاق 
کوروار که واتعیت با طرحهایی که انان در ذهن 
دارند سازگار شود و نه بالعکس. 


بارون کانابراوا دربارهةٌ سرهنگ می‌گوید: 


ja [an‏ از ایدآلیست‌هاء وقتی تحقق 


رویاهایش در ميان Lal‏ « اصلاً اهل سازش 
نیست.» اما این داوری دربارة آن مرد آنارشیست 
هم راست در می‌آید. نارون وقتی با پاژفی یکی از 
مریدان مرشد» صحبت می‌کند, مطلق بودن Olas!‏ 
او راز لحن صدایش تشخیص می‌دهد؛ «صدایی 
آکنده از یقین مطلق. صدای کسانی که هیچ گاه 
اسیر تردید نمی‌شوند.» (متن فارسی ص ۳۹۳). 
خوانندگان آثار یوسا شاید بلافاصله زاوالیتای 
همواره مردد در گفتگو در کاتدرال را به باد آورند 

که سرگردانی اخلاقی‌اش او را باز می‌داشت از 
Sul‏ مبارزی شایسته یا بورژوایی خوب باشد؛ 
آدمی که می‌تواند اعمال خود را با توسل به اصول 
والای خدشه ناپذیر تطهیر کند. 

جنگ آخر زمان به دلایل بسیان اثری در 
زمینة هنر روایت است. و از این حیث جایگاهی 
میان GE‏ سبز (۱۹۶۸) و گفتگو د رکاتدرال دارد. 
رنگ و بوی حماسی شدید و گرایش به مکانها و 
ماجراهای نامتعارف را از کتاب اول گرفته و 
پسرس‌وجوی اخلاقی 3 استفاده از ماجرایی 
تاریخی و توجه به مسائل سیاسی را از کتاب 
دوم. . در عین حال در این کتاب همان شیفتگی به 
اعمال خشرنت‌آمیز و نبردهای نظامی را که در 
بیشتر آثار يوسا به چشم می‌خورهه باز سی‌یابیم. 
همچنین گرایش يوسا را به نمایش متقارن 
رویدادهای ناهمخوان و نابرابرء نیز el‏ او به 
دوباره پردازی و تکرار (نمونه‌اش در نامها که جدا 
از مرشد. چند آنتونیو Gale‏ دو ژوائو (ng‏ و 
همان نگرش بزرگ‌نمایانه که می‌داند چگونه بر 
خسردترین جزئیات درنگ کند و بدین طریق 
تصویری پیچیده از واقعیت پدید آورد و نیز همان 
اوج و فرودها که در ails‏ آنها نویسنده می‌کوشد 
شور و التهاب کنشی عبنی را به حالت تعلیق 
درآورد؛ که Byes‏ چشمگیر of‏ قطعات پایانی 


کتاب است. 


جنگ آخر زمان در عین آنکه با سایر آثار 
Ley‏ خویشی دارد. در قیاس با آن آثار کاری 
جدید است. می‌توان گفت که این رمان 
«کلاسیک»ترین رمانی است که يوسا تاکنون 
نوشته. تکنیک مونتاژ SUS‏ کنار نهاده نشده اما 
عملکرد و معنای آن تغییر کرده است. پیش از این 
lay‏ مونتاژ می‌بایست این امکان را فراهم 
می‌آورد که رشته‌های چندگانة بافت روایت به هر 
"سویی پخش شوند و گسترش یابند. در جنگ 
آخر زمان اپیزودهای شربوط به هر فرد یا هر 
رویداد ممکن است بسیار نامتشابه باشند (برای 
مثال, در ظاهر هیچ چیز مشترکی ols‏ داستانهای 
گال» ابوت ژوائو و کوتوله وجرد ندارد) اما این 
bossa‏ نوعی پیوستگی یا خویشاوندی مخفی 
دارند و آن مرقت بودن آنهاست. تمرکز موقت 
سبب می‌شود این زندگی‌ها و ماجراها یکسر در 
هم تداخل کنند و روایت در اساس شکلی همگرا 


بگیرد و این همگرایی در همان ۲۰۰ صفحة 
نخستین OLS‏ تحقق UL‏ اگرچه داستان از سال 
۷ آغاز می‌شود و آنگاه برای بازگو کردن 
از شخصیتها کمی يه گذشته باز 
می‌گردد د» بخش عمده رویدادها در زمانی کمتر از 
یک سال یعنی بین سال ۶ ور ۱۸۹۷ واقع 
می‌شود. مهارت به کار رفته در مونتاژ همواره 
پیش چشم خواننده است. اما گاه به گاه عمداً 
تحت نظارت می‌رود تاجای برای om‏ 
«پوشیده‌تر»» شفافتر و بنی‌طرفتر باز کند -و آن 
متن نویسنده‌ای است که می‌خواسته داستان» 
خود روایتگر خود باشد و نویسنده را تا آنجا محو 
کند که یکسره نامرئی شود. به‌راستی هی توان 
گفت که مساریوبارگاس بوسا داستان را 
نمی‌تویسد. بلکه داستان به وساطت ار که 
واسعطه‌ای معنوی است و صدایش صدای 
دیگران است نوشته می‌شود.آفربدن این سبک 
نوشتن -گاه ه گند و یکنواخت, گاه سکندری خوران 
و لنگ‌لنگان, گاه با صداهای کثبر و دورادور و گاء 
به گونه‌ای نفس‌گیر نزدیک و صمیمی - بزرگترین 
ابداع در عرصه زبان رمان است. 

در جنگ آخر زمان احساسی که از تقابل 
رشته متوالی رویدادها پدید wi‏ احساس 
زاییده از هزارتویی کلامی نیست؛ بلکه احساس 
تغییری کو چک یا انحرافی ناچیز در جریان مداوم 
رویدادهاست. تکه‌های اين «پازل» هیچ گاه درهم 
نمی‌ریزند» بلکه آرار یش آنها به صررت رشته‌هایی 
متوالی است که با سرعت زیاد چگونگی چیده 
شدن آنها را معین می‌کند. هماهنگی نهفته در 
تلفیق. « یادآور تصنیف موسیقی‌ای است که در آن 
همه Ger‏ ملودی: واریاسیون و CAN‏ موتیف به 
راستی عظیم است؛ وحدت و انسجامی عمیق که 
در هنگامة ابن همه رویداد و شخصیت حاصل 
می‌شود. به‌راستی شگفت انگیز است» همه چیز به 
سوی کانونی واحد می‌گراید. و این کانون نبروی 
جاذبه خود را حتی به دورترین گوشه‌های داستان 
می‌تاباند. 


سرگذشت برخی 
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«سنتی» نیست» بلکه روایتی است که در آن نوجه 
نویسنده بیشتر معطوف وزن و ارزش داستانهایی 
است که روایت می‌کند. نویسنده می‌داند aS‏ در 
واقع او ابن داستانها را نمی‌گوید. بلکه آنها را 
بازگویی می‌کند. راوی این داستانها را به همان 
aa aad ie‏ ۳ 
م ی آفریند: 
ES ere ere re‏ 
بوده‌این قصه‌ای بود که So‏ به‌عاطر نداشت 
کی و کجا آن را یاد گرفته oy‏ قصه‌ای بود که 
آن را دهکده به دهکده برده یود صدها بان 
هزارها بار تعریف کرده بودء گاهی درازترش 
کرده بود و گاه کوتاهتر» گاه غمناکترش کرده 
بود و گاه شادتر» بسته به این که حال 


مخاطبانش چگونه می‌بود. (متن قاری س 
(AYA‏ : 
ir‏ رویدادهای اتا در این را 
به‌راستی حیرت‌آور است و اثری مسحورکننده yt‏ 
خواننده دارد و او به زغم حجم زياد این رمان 
هرگز گرفتار ملال نمی‌شود. اگرچه لحن حماسی 
بر این رمان ade‏ دارد. پرسشهای اخلاقی درباره 
کسنشهای سیاستمداران و نظامیان هسمچون 
رشته‌ای پنهانی در سراسر داستان کشیده شده و 
خاصه در ڳگفت‌وگوی ميان بارون و خبرنگار 
نزدیک‌بین اهمیتی خاص می‌یابد و این خبرنگار 
نزدیک‌بین در واقع تصویر خیالی ائوکلیدس 
داکونیا و شاید همه نویسندگانی است که با مشکل 
برگرداندن واقعیت به داستان روبه‌رویند. اما این 
دنیایی دور از دسترس cle‏ ضرورت فاجعه‌آمیز 
باورهای مذهبی» ماجراهای راهزنان صحراء 
بسازیگران سیرک» plain‏ و رنگ و بوی 
اروتیسمی که در ماجراهای رفته بر ژورما 
می‌یابیم و بسیار چیزهای دیگر. خواننده این 
رمان را اثری استوار و ستایش‌انگیز می‌یابد و 
بی‌گمان dex yi‏ استادانه هلن لین در این ميان 
سهمی ارجمند دارد. 
اگر می‌خواستم تنها یک دلیل برای توصیة 
کتاب يه دوستی ذکر tes‏ بی تردید به فاصله 
کاملی اشاره می‌کردم که راری ميان خود و متن 
و شخصیتهایش رعایت کرده است. از این لحاظ 
کرچکترین لغزشی در سرتاسر این کتاب پرحجم 
به چشم نمی خورد. بارگاس بوسا که در شناخت 
طیفهای فراوان معنو کلام استادی بی‌نظیر است: 
همان شفقت و همان ملامت را که در حق مرشد 
روا می‌دارد» در مورد گالیلئوگال نیز به کار می‌برد؛ 
و با همات نگاه که به مذهب می‌نگرد؛ به سیاست 
و عشق نیز می‌نگرد. جنگ آخر زمان کاری کامل 
و پسخته است چسراکه حتی در مورد کم 
اهمیت‌ترین شخصیتهایش به شناخت و تفاهمی 
کامل رسیده: بی‌آنکه کوچکترین لغزش او را 
فراموش کرده باشد. این وفاداری ذهنی اخلاقی 
3 زیباشناختی به انگیزه‌های خلاقیت نویسنده 
سبب شده است که روایتی مسدرن از داستانی 
کلاسیک؛ خود بدل به اثری کلاسیک گردد. 
بادداشتها 
Jose Miguel 0‏ % 
The war of the end of the world‏ .1 
۲ خواننده می‌تواند به مقاله‌ای از aS Las‏ به کتابت 
جنگ آخر زمان پیوست است رجوع کند. و 
Euclides Da Conha‏ .3 
Domingo Faustion Sarmiento‏ .4 
۵ انتقاد از حشونت سیاسی در یکی از کتایهای اخیر 
برس با عنران زندگی واقعی آلخاندرومایتا وضوح و 
شدت بیشتر گرفته تا آنجا که خبردارم این رمان چند 
سالی است به فارسی ترجمه و به ناشر سپرده شدم اما 
ظاهراً تاکنون منتشر نشده است. ۰ 


== 


اشاره 

J 
میلان کوندراء نویسندءة اهل چک و مقیم فرانسه‎ 
نزد ایرانیان چهر؛ُ آشنایی است. بسیاری از‎ 
کتابهای او به فارسی ترجمه شده‌اند. از جمله‎ 
بارهستی» جاودانگی» هنر رمان و....هویت جزء‎ 
به فارسی در آمده. نوشتةً زیر یادداشتی است‎ 
براین کتا ب.‎ 


هویت. رمان جدید مبلان کوندرا؛ که به 
فرانسه نوشته شده؛ بااین یادداشت ختم می‌شود: 
«در pel‏ ۱۹۹۶ در فرانسه پایان بافت». PES‏ 
. همچون شرحی است بی‌ادعا بر صفحه معروفی 
از رمان در جستجوی زمان از دست رفته نوشته 
مارسل پروست. عشق شارل سوان به اودت 
دوکرسی " که به غم‌انگیزترین ایام زندگیش قدم 
نهاده به‌گونه نوعی بیماری و صف می‌شود. 
خواهش جسمانی و حتی شخص اوذت, نقش 
اندکی در اين بیماری Gol‏ می‌کنند. سوان 
به‌دشواری او را در عکسی تشخیص می‌دهد» 
چهره او را با رنجخش همسان نمی‌بیند - «چنانکه 
گویی ناگهان چهره ظاهری و سردی از کسالتهای 
خودمان را به ما نشان می‌دادند. و متوجه شدیم 
که هیچ شباهتی به رنجی که تحمل می‌کردیم 
ندارد.» چرخش ناگهانی از سوان به ما 
حیرت‌انگیز است؛ هم‌هویتی ما با موقعیت او به 
ناگاه فرض مسلم پنداشته شده است. راوی 


پروست آنگاه به نحوی شگفت‌انگیز عشق و 
مرگ را به هم مربوط می‌کند و این (به قول 
خودش) نه به سبب برخی شباهتهای «مبهم» 
[بین عشق و مرگ] است که «اغلب» هم مورد 
بحث قرار می‌گیرند» بلکه از آن روست که هر 
دوی igi‏ (عشق و مرگ) وادارمان می‌کنند درباره 
«معمای شخصیت» سوالات بیشتری بپرسیم. 
کسی که عاشق اوبیم کیست» و ما که هستیم, 

در واقع در هویت فقط دی تفت ور جرد 
دارد, هسرچسند شسخصیت نامیدن انها قدری 
زیاد‌روی است. شانتال "و ژان مارک" عاشق و 
معشوقند» سالهاست که چنین بوده‌اند. با هم 
خوشبختند, به جدایی نمی‌اندیشند اما بعد 
برخی اندیشه‌ها رابطهٌ آنها را دستخوش تلاطم 
می‌کند» چسنان‌که گویی اندیشه‌ها از بی‌وفایی 
بدترند» یا از فاصله و خشونت خطرناکتر. این 


" اندیشه‌هاست که برای شانتال و ژان مارک اهمیت 


دارد. به همین دلیل هرچیز دیگر که مربوط به 
انسهاست. از قسبیل شغلشان» جستمشان» 
گذشته‌شان» دوستانشان آپارتمانشان, نحوه گفتار 
یا لباس پوشیدنشان؛ به صورت طرحی سریع در 
داستان امده» یا حتی از این هم کمتر. 

نخستین کلمات کتاب چنین است: «هتلی در 
شهر کوچکی در ساحل نورماندی که آن را در 
کتاب راهنمایی adh‏ بودند.» بدون نام فتط نام 
منطقه» بدون خاطره‌ای؛ و نه حتی یک فعل اصلی 


که جمله را از تأثیر نوعی یادداشت فراتر ننبرد. 
شانتال پشتر شوهر داشته, فرزندی داشته که 
مرده» و این تنها چیزی است که درباره پسرک بیان 
می‌شود: بچه‌ای که مرده است» مرگ او محمل 
آزادی کسنونی مادر اوست. کوندرا می‌نویسدء 
«کودک» وجودی بدون زندگینامه») اما این نین 
مابه تمایز کودک از شخصیتهای WES Ss‏ 
نمی شود. کودک مرد شانتال بهانه‌ای است برای 
اینکه او جهان را حقیر بشمارد. چون «امکان 
ندارد فرزندی داشته باشی.و جهان راء بدان‌گونه 
که هست» حقیر بشماری» زیرا این همان جهانی 
است که فرزند را در آن وارد کرده‌ایم.» تفسیر: 
نویسنده این فرزند را به شانتال داده و سپس از او 
گرفته است تا این نکته را درباره جهان ثابت کند. 

توقع رئالیسم مستند از کوندرا بیهوده است» 
زیرا او متخصص ذهنیات مفشوش و ی 
است. اما شخصیتهای این رمان بسیار ممسکانه و 
سردستی آفریده شده‌اند. برخلاف شخصیتهای 
دیگر در بیشتر آثار پیشین او» که در لابه لای 
مفاهیم انتزاعی, تمام و کمال و با ویوگیهای فردی 
خود زندگی می‌کنند» و کسانی هستند که 
اندیشه‌شان جسمیت و مادیت می‌یابد, در این 
رمان خود جسم هم نوعی اندیشه است؛ اگر تا 
این حد هم برسد. فرودهای ناگهانی رمان به 
اعماق کلام ذهنی شانتال -«اوه, چه اندازه از تنها 
غذا خوردن متنفر بود.» - تا حد پیش پا افتاده‌ای 
کلیشه‌ای است. و کوندرا چنان این کلیشه‌ها را 
پشت هسم ردیف می‌کند که گویی آنها نوعی 
حکمت (مردانه)اند دربار؛ جهان. «ناگهان 
مرقعیت دیرین زنی است که توسط مردی تعقیب 
می‌شود». «همان رفتار دیرین زنانه که نامه‌ای را 
ol‏ لباسهای زیرشان پنهان می‌کنند.» صور خیال 
نیز از انبانی فرسوده بیرون می‌آیند: «به سردی 
قالب یخی بودم»؛ «از شدت نجابت یځ کرده 
نتيجه آن است که کوندرا 
کتاب را به زبان چک ننوشته؟ رمان پیشین او 
آهستگ ی نیز که همین قدر کم‌حجم بوده 
مستقیما به زبان فرانسه نوشته شده بود. شاید 
بتوان زبان را پاسخی به مسأله دانست. ۱ 
فرانسه از ترجمه انگلیسی آن با طراوت‌تر نیست. 
اما به اعتقاد من کوندرا آگاهانه در جست‌وجوی 
نوعی سبک بی‌پیرایه و ساده است» هرچند در این 
کار به افراط گراییده؛ و يا چه بسا جذابیت آنچه را 
باقیمانده دست بالا می‌گیرد. 

در ساحل همان شهرک نورماندی است که 
افکار پریشان بر ذهن شانتال مستولی می‌شوند. 
تمام مردانی که می‌بیند يا بچه‌ای به بغل دارند و 
KATY‏ بچه‌ای را پیش می‌رانند, و به این نتیجه 
می رسد که «مردها از خود پاپا ساخته‌اند. پدر 
نیستند» فقط پاپا هستند» یعنی: پدرهایی بدون 
جذبه پدرانه.» با خود می‌اندیشد. اگر از یکی از 
این پدرها دلبری LS‏ چه اتفاقی می‌افتد. آیا مرد 


است.» ul‏ این وه 


قادر است حتی سرش را برگرداند؟ سعد 
می‌اندیشد. «من در جهانی زندگی می‌کنم که 
مردها دیگر هرگز سر برنمی‌گردانند دوباره به من 
نگاه کنند.» ابتدا از این فکر سرگرم می‌شود؛ ولی 
بعدأکه موضوع را به زان مارک می‌گوید. صدایش 
حالت عادی ندارد. «می‌کوشد تا آنجا که ممکن 
است موضوع را با حالتی از سرخوشی و طنز بیان 
کند, لیکن پرخلاف انتظارش, لحن صدایش تلخ 
3 غمزده است.» 

ژان مارک لحن غمزده را می‌شنود و خود را 
از of da‏ بیرون حس می‌کند -او چه نیازی دارد 
که مردان دیگر سربرگردانند و به او بنگرند؟ اما 
او نیز افکار آزاردهندهً خودش را دارد. او پس از 
شانتال به شهرک می‌رسد و در کنار ساحل او را 
جست و جو می‌کند» در حالی که شانتال به هتل 
بازگشته. لحظه‌ای زن دیگری را به اشتباه په جای 
او می‌گیرد. این زن دیگر: «پیر» زشت و به گونه‌ای 
رقت‌انگیز شخص دیگری است.» چنین چیزی 
چطور امکان‌پذیر است؟ «چطور امکان دارد که او 


نتواند شکل کسی را که بیشتر از هرکس دیگری ۱ 


دوست دارد. کسی را که سی‌همتا مسی‌داند» 
تشخیص بدهد؟» اینجا طنین حالتهای پروستی» 
به عمد پا غيرعمد غوغا به راه می‌اندازد. و 


کرندرا روی این مضمون به شکلهای گرناگون کار " 


می‌کند. وقتی ژان مارک سرانجام در هتل به 
شانتال می‌رسد. او را به سیمای همیشگی‌اش 
نمی یابد: (چهره‌اش پیر است. نگاهش به نحو 
غریبی خشن است. چنان که گویی زنی که در 
ساحل به اشتباه گرفته و برایش دست تکان goals‏ 
اکنون و برای همیشه» جایگزین زنی می‌شرد که 
دوستش می دارد» گویی به خاطر ناتوانیش در 
بجاآوردن شانتال باید مجازات شود.» به 
اصطلاح» شانتال دو بار دیگرگون می‌شود: یک بار 
در تيجة تجربهً خودش در ساحل و بار دیگر در 
نتيجه تجربهٌ ژان مارک. 

چند صفحه بعد شانتال در رژیای ژان مارک 
ظاهر می‌شود با «چهره‌ای باخوشایند و بیگانه. با 
وجود این او آدم دیگری نیست. همان شانتال 
است» شانتال او در این مورد تردیدی ندارد, اما 
شانتال خودش با ype‏ یک بیگانه» و این 
وحشتناک است» به طرز غیر قابل تحملی 
وحشتناک است.) حتی در بیداری ژان مارک 
خود اجتماعی شانتال را از شخصی که دوست 
می‌دارد متفاوت می‌یابد. و وخشت gh‏ در اوقات 
ناخوشش, این نیست که شانتال را از دست 
می دهد بلکه آن است که از این پس نتواند او را از 


آن زن دیگر تشخیص بدهد, «اینکه شانتال هم 


ارزش خود را برای او به اندازه همه آدمهای دیگر 
از دست بدهد.» اینکه در جمله‌بندی طرف 
خطاب خود اوست مهم است. درست همان‌گونه 
که شانتال مجاز است به محض مرگ فرزندش: 
We‏ را خوار بشمرد. ژان مارک هم همه چیز و همه 


کس را خسوار می‌شمرد الا شانتال را. یک زوج 
دوست‌داشستنی. شانتال برای ژان مارک «تنها 
حلقه پیوند gible‏ او با جهان است..او و تنها 
اوست که می‌تواند او را از دلمردگی‌اش نجات 
دهد. فقط به‌خاطر اوست که ژان مارک قادر است 
رحم و شفقت را حس کند.» عشق او به شانتال 
عشقش به توان خود برای دوست داشتن اوست؛ 
JS‏ ظریفی از به خود idl‏ 

هیچ یک از عشاق در «خودی» که بر جهان 
ترجیح می‌دهند. احساس امنیت نمی‌کنند. زان 
مارک که از نیاز شانتال به جلب توجه مردان دیگر 
نساراحت است. با امضای ناشناس, نامه‌های 
ستایشگرانه برای او می‌نویسد. شانتال از دریافت 
آنها منقلب می‌شود و به هیجان می‌آیده آنها را 
نگاه می‌دارد و پنهان می‌کند. زمانی که با چند 
نتیجه گیری دقیق» متوجه می‌شود ژان مارک آنها 
را می‌نویسد» فکر می‌کند ژان مارک می‌خواهد او 


نمی‌فهمد چرا او از عملی که به زعم او حاکی از 
مهربانی است: این چنین آزرده خاطر شده است. 
این سوء‌تفاهم که بین دو طرف رخ می دهد باعث 
رفتن شانتال به لندن می‌شود. در حالی‌که ژان 
مارک با فلاکت در پی او می‌رود. اینجا برخی 
جابه‌جاییهای ناگهانی در صحنه‌های داستان و 
تناوب غیرعادی شخصیتها روشن می‌کند که ما 
واره عرصه خیال 3 خیال‌پردازی شده‌ایم: شانتال 
در ضیافت پر سروصدایی گیر می‌افند و تصور 
می‌کند که مرده است؛ ژان مارک می‌تواند او را 
uly‏ ولی قادر نیست به او برسد. در wh, OLY‏ 
عاشق و معشوق بار دیگر به هم می‌رسند. و با 
اشتیاق یکدیگر را از حضور هم مطمئن می‌کنند. 

درست پیش از col‏ کوندرا با حدس و 
گمانه‌زنی سربه سر ما می‌گذارد: (و از خودم 
می‌پرسم؛ کی رویا دید؟ چه کسی این داستان را 
به خواب دید؟ چه کسی آن را خیال کرده بود؟ 
شانتال؟ ژان مارک؟ هر دوی آنها؟ هریک برای آن 
دیگری؟ و تغییر زندگی واقعی lel‏ به این تخیل 
خائنانه از کی آغاز شد؟» این پرسشها از پرسشی 
که جای آنها را می‌گیرد جذابیت کمتری دارند, 
در معرض تردید و تشویش قرار بگیرد؛ چه رمز و 
رازهایی Liye‏ شخصیت در اینجا برملا 
می‌شود؟ 


یادداشتها 


* On the Love Boat, Michael Wood, The 
New York Review of Books, July 16, 1998. 
1. Charles Swann 

2. Odette de Crecy 

3. Chantal 

4. Jean - Mare 

5. Slowness 
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لا لودویگ ویستگنشتاین (ربط 
فسلسفه او به باور دینی)» ویلیام 
هادسون؛ ترجمه مصطفی Se‏ 
تهران: انتشارات گروس ۰۱۳۷۸ 
(ye ۱۵۸‏ ۰ سخه. © ۰ تومان. 
ششمین جلد از مسجموعه 
«پدیدآورندگان کلام جدید» به 
بررسی آرای لودویگ ویتگنشتاین 
اختصاص بافته است. مجموعه 
«پدیدآورندگان کلام جدید» -به 
گفته ناشر - «(قصد دارد... به طرح 
مسأله دين در دوره جدید» و نسبت 
of‏ با تجدد (Modernity)‏ بپردازد. 
از این مجموعه تاکنون پنج جلد 
چاپ و روانه بازار شده است. 
heb ts)‏ پنج کتاب قبلی در 
پشت جلد کتاب (cle al‏ 
لودویک ویتگنشتاین از نوادر 
فلاسفه است که اندیشه‌هایش به 
همان ميزان که در فلسفه قرن بیستم 
اهمیت 3 تأثیر داشته» در خارج از 
حوزه فلسفه و ازجمله در 
دین‌شناسی نیز جریان‌ساز بوده 
است. مرّلف GES‏ درباره نسبت 
آرای ویتگنشتاین با دین می‌گرید 
«قسعطعاتی که در مکتوبات 
نشریافته‌اش؛ اشاره صریح به 
الهیات داردء سهم ناچیزی از کل 
این مکتوبات‌اند» به همین دلیل 
مولف سعی می‌کند در مقدمه کتاب 
وجه اهمیت دینی ویتگنشتاین را 
بازگوید. 

ویستگنشتاین در تفکر متقدم 
خویش که در رساله سنطقی - 
فلسفی آمده است. نظریه‌ای در 
باب زبان مطرح کرد که به «نظریه 
تصویری» معروف است. طبق این 
نظریه زبان تصوير واقعیت با 


«وضعیت امور» است. به همین 
دلیل اجزای یک گزاره باید 
تا ری وب از اشر 
State of affairs)‏ که گزاره بیانگر 
of‏ است» تناظر یک به یک داشته 
باشد. 

ویتگنشتاین بعدها - در تفکر 
متأخر خویش از این نظریه عدول 
کرده و حتی ان را نادرست دانست. 
در فلسفه دوم ویتگنشتاین که در 
پسژوهشهای فلسفی آمده است: 
نظریه «بازیهای زبانی» جانشین 
«نظریه تصویری» زبان می‌شود: 
معنا همان کاربرد واژه يا جمله در 
ole‏ عرف fal‏ زبان است. «برای 
دانستن معنا نباید بپرسیم: این واژه 
یا جمله چه چیزی را تصویر 
می‌کند؟ بلکه بايد بپرسیم: این واژه 
یا جمله چه کاری می‌کند؟» 

ازآنجا که آرای ویتگنشتاین 
چه در فلسفه اول و چه در فلسفه 
دومش» متضمن نظریاتی در باب 
زبان و معناست. زبان و مفاهیم 
دینی نیز (از حیث معناداری یا 
بی‌معنايي گزاره‌های دینی» دلالت و 
کثیری از مسائل دیگر) در ah‏ 
نظریه‌پردازی وی قرار می‌گیرد. لذا 
«هرکس بخواهد از الهیات فهمی 
امروزین کسب کند باید از UT‏ وی 
اطلاع داشته باشد). 

این کتاب در هفت فصل 
به‌ترتیب زير تنظیم شله است: ۱. 
درآمد ۲ زندگی x‏ نگرش به دين 
۴ تفکر متقدم ۵ «آنچه نمٌی‌تران 
گفت» ۶. تفکر متأخر ۷ «الهیات 
به‌منزله دسترر زبان». 
8۵ بسط تجربهةُ نبوی» عبدالکریم 
سروش» تهران: انتشارات صراط 
۸ ۲۸۱ص ۵۰۰۰ سس خه» 


۰ تومان. 


بسط تجربةٌ نبوی مجموعه‌ای 
از خطابه‌های دکتر صبدالکریم 
سروش است که اینک به‌صورت 
منقح و مسدون به چاپ رسیده 
است. اکثر این مقالات دربارة 
پیامبر اسلام *" و نسبت روية 
آسمانی شخصیت ایشان با وجه 
زمینی دین است. 

تسجربه درونی و بنیرونی 
پیامبر“ پس از وی در تاريخ 3 
سنتی که معطوف به وحی نبوی 
است» بسط و ادامه می‌یابد یعنی در 


عین بسط دادن تجربه‌های دینی 
مژمنان» خود نیز بسط پیدا کرده» با 
معرفت و معيشت ايشان وارد 


دادوستد می‌شود. 

بسط تجربۂ نبوی را مسی‌توان 
بسط قسبض و بسط تئوریک 
شریعت, دانست. به این معنا که 
«در قبض و بسط تلوریک شریعت: 
سخن از بشری بودن و تاریخی 
بودن و زمینی بودن معرفت pete‏ 
می‌رفت و اینک در بسط تجربة 
نبوی سخن از بشریت و تاریخیت 
خود دین و تجربهٌ دینی می‌رود. به 
عبارت دیگر این کتاب )43 بشری 
و تاریخی و زمینی وحی و دیانت 
hy‏ بدون تعرض به روية فراتاریخی 


و فراطبیعی آن» بل با قبول و 
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سروش در باب پیأمبری و 
گوهر نبوت میان شخصیت حقیقی 
و شخصیت حقوقی پیامبرگ 
تسفکیک و تمایز سی‌نهد و با 
lig,‏ بیان انه: رکق 
(گوهر نبوت) را ولایت می‌داند. 
«ولابت به معنی این است که 
سخن و فرمان او باشد». به همین 
دلیل تجربهٌ دینی پیامبرانه (در 
مقابل تجربه دینی عارفانه) متعذی 
است. پعنی از حدود شخص 
درمی‌گذرد و برای دیگران نیز 
حجیّت و اعتبار می‌یابد و از اینرو 
الزام‌آور و تكليف‌افرين می شود - 

اين همان منهوم «ولایت 
تشریعی» است که همانا گوهر نبوت 
است. نبوت به این معنا خاتمه 


یافته و پس از پیامبر اسلام دیگر 
کسی هون راهنت کر که 
ae e‏ صحت و اعتبار 
تجربه‌های دینی E‏ 
مسدود نبوده و زمین هرگز از 
حضور چنین اولیایی خالی نخواهد 
بود. 

بخشی از مقالات این مجموعه 
پیش از این در مطبوعات. کشررمان 
و از جمله در مجله کیان به چاپ 
رسیده است. البته در کتاب مقالاتی 
نیز همست که پیش از این در جایی 
منتشر نشده است. مقالات بسط 
تسجرية تسبوی عبارتند از: بسط 
تجربه نبوی» ذانی و عرضی در 
bal‏ دین اقلی و اکثری» خاتمیت 
پیامبر: پیامبر در صحنه؛ پیامبران 
oe‏ کو ن 
ولایت باطنی و ولابت سیاسی» نو 
. کردن ایمان» تفسیر متین متن و راز 
و راززدایی. 
a‏ تجربه دینی» ویسن‌پراودفوت» 
ترجمه و توضیح عباس thy‏ قم: 


موسسه فرهنگی طه ۰۱۳۷۷ ۳۹۹ 
صفحه. ۱۰۵۰ توماد. 

امروزه بحث «تجربه دینی» از 
اهم مباحت فلسفه دين به‌شمار 
می‌آید. جامعه فکری -دینی ما نیز 
چندی است که به این بحث توجه 
وعلاقه نشان داده است و 
تلاشهایی برای وارد کردن این 
مفهوم به مباحث و مکتوبات دینی 
ما انجام گرفته است. 

پرادفوت از فیلسوفان one‏ 
pol‏ و از صاحبنظران بحث 
تسجربه دیسنی است. مولف در 
پیشگفتار کتاب می‌گوید «... تلاش 
کرده‌ام تا این مفهرم ]= تجربه 


دینی] را مورد مداقه قرار دهم تا 
معلوم شود چرا این مفهوم به‌وجود 
امد 3 تاملی داشته باشم سر 
لبهامات موجود در این مفهوم». 

پرادفوت در wl on!‏ ابتدا به 
بررسی و نقد نظربه شلایر ماخر در 
باب تسجربه دینی مسی‌پردازد. 
شلایرماخر معتقد بود که تجربه 
اساسا orl‏ عاطفی و مستقل از 
مفاهیم و عقاید است. مژلف با 
برشمردن مشکلات این نظریه, به 
ناسازگاری لوازم آن حکم می‌کند. 

تجربه عرفانی اغلب به‌عنوان 
نمونه‌ای از تجربه دیسنی تلقی 
می‌شود. پرادفرت در این کتاب 
ضمن تحلیل sh!‏ وبلیام جیمز در 
این خصوص, تفکیک مهم و SASS‏ 
خویش را مطرح می‌کند که تمایز 
نهادن ميان ch‏ تسبیین 
(explanation)‏ ر سطح ترصیف 
(discription)‏ است. وی معتقد 
است دیسنی دانستن تجربه دینی 
نوعی تبیین تجربه سورد بحث 
است نه توصیف آن. به همین دلیل 
تبیین شخص از تجربه خویش جزو 
ارکان مقوم دینی دانستن آن تجربه 

کتاب متشکل از شش فصل به 
ترتیب زیر است: ۱. تعبیر ۲. تفسیر 
۳ احساسات ۴. عرفان ۵ ایضاح 
۶ تبیین. مترجم نیز در پایان 
یادداشتهایی در ترضیح و گاه نقد 
آرای مولف آورده Shawl‏ 


لا سصر افسانه (داستانهای 
خدایان و پهلوانان)؛ تامس بولفنیچ» 
مهداد ایرانی‌طلب و کافیه نضیری» 
تهران: قطره ۰۱۳۷۷ ۵۷۰ ص» ۲۵۰۰ 


تومان 

تا عقل و وحی در قرون وسطی» 
اتین ژی لسون» شهرام پازوکی. 
تهران: گروس ۸۱۳۷۸ ۸۹ص. 
۰ تومان ۱ 

Se @‏ هربرت query‏ دکتر 
مجدالدین کیوانی» تهران: نشر مرکز 


۷۰ دص ۶۵۰تومان 


دیین و ظهور سرمایه‌داری» 
رھ .تاونی.احمد خزاعی؛ تهران: 
pet‏ مسرکز ۱۳۷۷ beh‏ 
۰ تومان 

لا تاریخ عمومی حبدیث, دکتر 
سجید معارف. تهران: انتشارات 


. کویر ATW‏ ۴۵۸ص ۲۰۰۰ تومان 


Sp Figur عناصر شلسفه‎ ]( 


فردریش هگل» مهبد ایرانی‌طلب, ` 


تهران:پروین (با همکاری نشر 
قطره) ۰۱۳۷۸ ۲۶۰۰:۵۲۶تومان 
a‏ روسی کانت» گوته»ارنست 
کاسیرر» حسن شم س‌آوری و کاظم 
فیروزمند. تهران: نشر مرکز ۱۳۷۸ 
(چاپ (ess‏ ۲ص ۵۸۰ تومان 
زبان» اندیشه و فرهنگ 
(مسجمرعه مقالات)» ترجمه و 
تألیف یدالله موفق؛ تهران: هرمس 
۸ص ۱۴۳۹۰ تومان 

a‏ نگاهی به جامعه‌شناسی (با 
تأکید بر فرهنگ)» پروین سازگارا» 
تسهران: کویر ۱۳۷۸ ۰ص ۶۵۰ 
تومان 

اولین رئیس جمهورء پنج 
گفتگر دربار؛ اولیین انتخابات 
ریاست جمهوری ایران ۱۳۵۸ به 
کرشش محمد جواد مظفر, تهران: 
کویر ۰۱۳۷۸ ۲۷۲ ص» ۱۰۰۰ تومان 
ED‏ سیاست - نامه عبدالکريم 
سروش, تهران: صراط ۱۳۷۸ 
۵ص ۰ تومان 

01 دولت anf jo‏ واقعیت رابرت 
جى ریسنجره om‏ حکیم‌زاده 
جهرمی» نهران: فرزان‌روز ۱۳۷۷ 
۴۵ص ۱۵۰۰ تومان 
فرهنگ‌شناسی (گفتارهایی در 
زمینة فرهنگ و تمدن)» دکتر چنگیز 
پهلوان» تهران: انتشارات ply‏ امروز 
(با همکاری نشر قطره) ۱۳۷۸ 
۴ص ۰ ۰تومان 

8 خشونت سیاسی (نظربات, 
مباحث. اشکال و راهکارها) دکتر 
ناصر فکوهی» تهران: پیام امروز (با 
همکاری نشسر قطره) ۱۳۷۸ 
۸ص ۱۲۰۰تومان 


a‏ تاریخ جهان در قرن بیستم 
(کتاب اول: سالهای ۱۹۰۰-۱۹۴۵): 
جان گرنویل جمشید شیرازی, 
فضل‌الله جلره و علىاصغر 
بهرام‌بیگی, تهران: فرزان‌روز ۰۱۳۷۷ 
۹ص ۲۵۰۰ تومان 

۵ نگاهی تاریخی به سانسور» 
روبر نتس» فریدون فاطمی, تهران: 
نشر مسرکز ۰۱۳۷۷ ۱۳۸ص ۷۵۰ , 
تومان ۱ 

Ea‏ عسناصر داسستان رابرت 
اسکولز؛ فرزانه طاهری؛ تهران: نشر 
مرکز ۰۱۳۷۷ ۴٩ص:‏ 6۵۰ ترمان 
۵ زب ان‌شناسی و ادبیات 
(تاریخچة چند اصطلاح)؛ بورشد, 
کورش صفوی» تهران: هرمس 
۷ ۲۰۴ص ۱۴۰۰ تومان 

لت بیلی باتگیت» ای ال دکتروف» 
نجف دریابندری» تهران: طرح نو 
۷ ۳۹۸ص ۱۲۰۰ تومان 

a‏ جسنگ آخرزمان» ماریو 


بارگاس یوساء عبدالله کرزٹثری» 
تهران: آگه ee ATVV‏ ۰تومان 

EQ‏ در بسندر ابی چشسمانت... 
(گزینه شعرهای عاشقانه» نزار 
قبانی» احمد پوری؛ تهران: re‏ 
چشمه ۰۴ ‘yes‏ ۴۵۰ تومان 
هارزرء ابراهیم بونسی» تهران: 
خوارزمی ۸ ۱۲۴۲ص (چهار 
(able‏ ۷۰۰۰تومان 

a‏ زبان‌شناسی دکارتی (فصلی از 
چامسکی: احمد طاهریان» تهران: 
هرمس ۰۱۳۷۷ ۹ص ۰اتومان 
داستان)» محمد حسین نوری cal}‏ 
hp‏ كسوير ۸ ۷ص 
۰تومان 

wi در تسس عله‌های‎ ca 
سیدمرتضی مردیهاء تهران: کویر‎ 
۴ص» ۰ تومان‎ ۰۱۳۷/۸ 

۳8 لیلاد مهناز انصاریان تهران: 
فسرزان‌روز ۰۳۷۷ ۷۴ص 
۰ ۰ تومان 

لا سایه به سایه (مقاله‌ها و 
رساله‌ها), نجیب hl‏ هروی» 
تهران انشر گفتار۱۳۷۸: ۸ ‘ 


فارسی, امیر چناری: تهران: فرزان 
روز ۰۱۳۷۷ ۱ص ۸۵۰ تومان 
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